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Abstract- Islam and the New Media 
Recent years ha ve witnessed an erosion of the traditional boundaries that separate 
the cuzama' from popular religious figures, activists, and intellectuals. The satellite 
Islamic television channels like Iqra' and al-Resala ha ve in a way become laboratory 
in which a new form of Islam has emerged and evolved. The channels are bound 
to compete for market share. In order to make the programming attractive to 
millions of viewers, the direction and style of Islamic discourse is being changed. 
The result is that the "dialogue" about religion in society is now characterized by a 
much wider range of perspectives which extend well beyond those of respectable 
and leamed cuzama'. The cuzama' have by no means disappeared from the stage. 
But next to them, and in close competition with them, other actors ha ve emerged. 
Instead of drawing on traditional channels of learning and power, their authority 
is rooted in charisma, youthfullooks, approachability and charm- in other words, 
their communication skills and ability to be identified with, rather than merely 
looked up to in awe. 
Abstrakt - Islám a nová média 
v posledních letech jsme svědky narušení tradičních hranic oddělujících cuzama' 
od populárních náboženských představitelů, aktivistů a intelektuálů. Islámské 
satelitní televizní stanice jako Iqra' a al-Resala se svým způsobem staly laboratoří, 
v níž se objevila a rozvinula nová forma islámu. Satelitní stanice musejí soutěžit 
o podíl na trhu. Aby učinily své pořady atraktivními pro miliony diváků, tak se 
způsob a styl islámského diskurzu mění. Výsledkem je, že se "dialog" o nábo-
ženství ve společnosti nyní vyznačuje mnohem širším spektrem perspektiv, jež se 
neomezují na stanoviska vážených a učených cuzama'. cuzama' v žádném případě 
ze scény nezmizeli, ale vedle nich a v těsné konkurenci s nimi se objevili noví 
aktéři. Jejich autorita se neopírá o tradiční instituce islámského vzdělání, ale je 
postavena na jejich charismatu, přístupnosti a šarmu- jinými slovy jejich komu-
nikačních schopnostech a možnosti identifikovat se s nimi spíše než k nim jen 
vzhlížet s úctou. 
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ÚVOD 
V současné době jsme svědky toho, že si muslimové- podobně jako příslušníci 
ostatních náboženství- osvojili použití různých elektronických a digitálních mé-
dií, jako jsou audio a videokazety, rozhlas, televize či internet, k propagaci svého 
náboženství. Nebylo by správné nahlížet na toto spojení náboženství a elektro-
nických médií jako na anachronickou kombinaci dvou fenoménů náležejících do 
různých světů. Spíše se jedná o přechod od jednoho způsobu zprostředková­
vání k jinému. Důležitou výzkumnou otázkou v této souvislosti je, co se stane 
s náboženským poselstvím, je-li zprostředkováno médii. 
Knihy, náboženské pamflety, magnetofonové kazety, videonahrávky, rozhlas, 
televize a internet daly vzniknout prudce se rozrůstajícímu veřejnému prostoru, 
v jehož rámci chce mnoho lidí dopřát sluchu svému hlasu ohledně politických a 
náboženských otázek. Důležité je uvědomit si, že tento veřejný prostor nemusí 
nutně vést k šíření liberálních a demokratických hlasů, jak předpokládaly první 
přehnaně optimistické studie, ale může vést k šíření rozmanitých hlasů, včetně 
těch konzervativních a autoritářských. 
Nová média otevřela prostor pro konkurenci autoritativnímu využití symbo-
lického jazyka islámu. Přístup opozičních skupin i obyčejných lidí k novým mé-
diím změnil asymetrickou pozici raných masmédií a dal vzniknou nové islámské 
komunitě, jejíž příslušníci své životní cíle vyjadřují pomocí terminologie vypůj­
čené z normativního jazyka islámu. V této souvislosti můžeme hovořit o nové 
politice muslimské identity a novém muslimském diskurzu. 
Kázání, jež jsou nedílnou součástí tradiční islámské praxe, nacházejí na mag-
netofonových kazetách nová užití a reagují na potřeby vyvolané politickou mo-
dernizací a ohrožením islámského charakteru společnosti. Tyto nahrávky se po-
stupně staly nezávislými na kázáních v mešitách, která původně reprodukovaly. 
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Kolují po celém světě a jsou pouštěny na veřejných místech, v autobusech, taxících 
i v soukromí domovů. Islám se tak svává ve veřejné sféře všudypřítomným. 
Jak ukazuje řada případových studií týkajících se různých náboženských 
okruhů, spojení náboženství se zábavním průmyslem se zdá být klíčovým, aby 
náboženství v kulturní sféře přežilo. Důležitou otázkou v této souvislosti je, jak 
se náboženství ve spojení s masovou kulturou mění. Různé rama9anové televizní 
pořady zacházejí až tak daleko, že zcela zastírají hranici mezi náboženstvím a 
sekulární zábavou. 
Masmédia- zvláště pak nadnárodní satelitní vysílání s jeho velikým dosahem 
a obrovským publikem- jsou mocným nástrojem zpolitizovaných snah o definici 
norem a pravidel života lidí ve společnosti. Tyto hodnoty jsou často vyjadřovány 
symbolicky slovy i obrazem. Oficiální síly se snaží manipulovat tento symbo-
lický jazyk "stanovováním hranic" mezi veřejným a soukromým, moderním a 
tradičním, náboženským a sekulárním, vysokou a nízkou kulturou, morálním a 
nemorálním. Nicméně autoritativní oficiální interpretace musí dnes v době ma-
sového vzdělávání a masmédií, zejména internetu a satelitních televizních stanic, 
čelit konkurenci alternativních interpretací. 
Egyptská vláda se snažila využít masmédia na svou obranu proti islámskému 
fundamentalismu a zahájila vysílání televizních náboženských pořadů v naději, že 
budou uvádět na správnou míru náboženské omyly a bojovat proti nezdravému 
vlivu radikálů. Jedním z vedlejších efektů těchto pořadů na státní televizi bylo, 
že přiznaly váhu kazatelům, kteří neměli klasické islámské vzdělání, a dále tak 
narušily hranice oddělující náboženské učence (cuzamii') od populárních kazatelů, 
aktivistů či intelektuálů. 
Ironií osudu je, že využití médií státem pro propagaci vlastní verze islámu 
bezděčně vytvořilo obrovský trh, kde nabídka státu nemusí být nutně ta nejatrak-
tivnější. Navíc se v současné době zdá téměř nemožné, abys si stát klasickými 
metodami cenzury a kooptace udržel monopol na náboženské symboly. Oba 
islámští televizní titáni, o nichž bude v této práci řeč, c Amr Chalid i Jusuf al-
Qara9awi, opustili zemi a využili výhod satelitní televize, čímž bez větších obtíží 
obešli cenzuru. 
Nejenže tedy masmédia nepomohla státu získat kontrolu nad náboženským 
diskurzem ve společnosti, ale navíc se stala primárním prostředkem pro šíření 
nového stylu dacwy vysílané přímo do obývacích pokojů lidí s potenciálem učinit 
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z kazatelů mediální hvězdy. Autorita těchto kazatelů se neopírá o tradiční islám-
ské vzdělání, ale je postavena na jejich charismatu, přístupnosti a šarmu, dále na 
jejich komunikačních schopnostech a možnosti identifikovat se s nimi spíše než 
k nim jen vzhlížet s úctou. Islámský diskurz tak není monologem, jak se oficiální 
kruhy snaží, ale dialogem s širokým spektrem perspektiv, jež se neomezují pouze 
na vážené muslimské učence (cuzama'), ale také stále se rozšiřující paletu islamis-
tických aktivistů a laických kazatelů, kteří zpochybňují či polemizují s oficiálním 
islámem. 
Ačkoli se téma této práce týká fenoménu, jenž dalece přesahuje hranice jedné 
konkrétní země a je fenoménem globálním, nebylo možné vyhnout se zaměření 
na Egypt, a to z celé řady důvodů. Prvním z těchto důvodů je skutečnost, že celá 
řada nejvýznamnějších, nejcharismatičtějších a nejvlivnějších učenců a kazatelů, 
kteří si vydobyli statut mezinárodních celebrit, pochází z Egypta a byli nutně 
ovlivněni prostředím egyptského islámského obrození, i když tam v současné 
době nežijí. Dalším důvodem pro větší zaměření této práce na Egypt je fakt, 
že Káhira byla v minulosti a je i v přítomnosti důležitým mediálním centrem 
arabského světa a řada panarabských satelitních stanic vysílá z Káhiry. Dokonce 
i v těch panarabských satelitních stanicích, které vysílají z jiných částí arabského 
světa, působí velké množství egyptských mediálních profesionálů. Také například 
portál IslamOnline -jak uvidíme - operuje z velké části z Káhiry. 
Neméně důležitým faktorem pro zaměření této práce na Egypt byla skutečnost, 
že autorka práce měla možnost se v rámci stipendií MŠMT ČR do Egypta opako-
vaně vracet na dlouhodobé pobyty a tamní náboženskou scénu pozorovat zblízka. 
Byla tak svědkem až neuvěřitelné společenské proměny středních a vyšších střed­
ních tříd. Měla možnost hovořit s příslušníky těchto společenských vrstev o jejich 
znovunalezení islámského způsobu života a být svědkem této "islamizace zdola" 
zasahující i ty nejwesternizovanější segmenty egyptské společnosti, které dopo-
sud islamizaci odolávaly. Účastnila se islámských sezení v bohatých káhirských 
domácnostech, kam byli zváni azharští i nezávislí šejchové. Pravidelně navště­
vovala obchůdky a stánky s islámsky orientovanými nahrávkami a konzultovala 
s jejich prodávajícími popularitu či přínos toho či onoho šejcha nebo kazatele. 
Měla možnost si vyslechnout některé "nové kazatele" v mešitách na nových sate-
litních předměstích Káhiry. Konzultovala s egyptskými mediálními profesionály 
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a znalci. A v neposlední řadě se každodenně pohybovala v egyptském veřejném 
prostoru, kde v posledních letech islámský diskurz zcela dominuje. 
Přes toto zaměření disertační práce na Egypt se autorka v průběhu celého 
výzkumu i v jeho dílčích prezentacích na různých mezinárodních konferencích 
snažila studovaný fenomén uchopit daleko šířeji, protože jeho dopad - jak uvi-
díme- je celoislámský, ať už se jedná o nesmírný vliv c Amra Chalida na muslimy 
v celém světě nebo globální aktivity šejcha Jusufa al-Qarasfawiho. Za tímto úče­
lem si autorka práce pro svůj pravidelný monitoring vybrala panarabskou stanici 
al-Džazfru, pro její průkopnickou roli a vliv; dále první islámskou satelitní stanici 
Iqra', která vyrobila nejinovativnější islámské náboženské pořady posledního de-
setiletí; z Londýna vysílající al-Jjiwar TV, která se orientuje na evropské muslimy 
hovořící arabsky; dále za účelem komparace z Londýna vysílající anglickou stanici 
Islam Channel TV a zejména její denní pořad IslamiQA; a konečně jednu z nejno-
vějších islámsky orientovaných stanic a nejrevolučnější, pokud jde o islámskou 
zábavu, stanici al-Risala TV. 
Vzhledem k tomu, že satelitní vysílání v arabském světě je záležitostí posled-
ních dvou dekád a islámské satelitní stanice záležitostí poslední dekády, zůstává 
řada aspektů tohoto fenoménu stále neprobádaná. Nicméně na mnoha zahranič­
ních pracovištích se na výzkumu této problematiky intenzivně pracuje, ba do-
konce vznikají i nová pracoviště přímo zaměřená na studium islámu a satelitního 
vysílání. Řada univerzit v poslední době vypisuje doktorské pozice se zaměřením 
na studium jednoho z aspektů tohoto fenoménu. 
Společným jmenovatelem celé předkládané disertační práce je islámská vý-
zva (dacwa). Tímto slovem označuje svou misi a své aktivity většina těch, o nichž 
pojednává tato práce. Proto bylo nezbytné nejprve pochopit tento koncept a jeho 
vývoj napříč historií islámu a islámské ummy. K tomuto účelu nejlépe poslou-
žila - samozřejmě kromě Encyklopedie islámu - hojně citovaná disertační práce 
Egdunase Raciuse z roku 2004 The Multiple Nature of the Islamic Dacwa. 
Z periodik je nepostradatelným zdrojem pro studium arabských satelitních 
televizí Transnational Broadcasting Studies fournal, v roce 2006 přejmenovaný na 
Arab Media & Society, jehož odborné články bezprostředně reagují na nejaktuál-
nější dění v oblasti satelitního vysílání v arabském světě. Dalším velice cenným 
zdrojem odborných studií k tomuto tématu jsou publikace dnes již nefungujícího 
The International Institute for the Study of Islam in the Modern World (ISIM), které 
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jsou zajímavé především svým interdisciplinárním přístupem ke studiu různých 
aspektů moderního islámu. Každopádně i navazující výzkum prováděný při Rad-
baud University Nijmegen v rámci projektu Salafism: Production, Distribution, Con-
sumption and Transformation of a Transnational Ideology in the Middle East and Europe 
poskytl řadu podnětů pro předkládanou studii. 
Pro vhled do problematiky satelitního vysílání v arabském světě obecně byly 
klíčové práce Naomi Sakr Satellite Realms (2001) a Arab Television Today (2007) a 
sborníky Mass Media, Politics & Society in the Middle East (2001) Kai Hafeze, New 
Media and the New Middle East (2007) Philipa Seiba a The Al fazeera Phenomenon 
(2005) Mohameda Zayaniho. 
Daleko relevantnější pro předkládanou studii byly potom sborníky zabývající 
se vztahem náboženství a médií, zejména New Media in the Muslim World (1999) 
redigovaný D. F. Eickelmanem aJ. W. Andersonem a Religion, Media, and the Public 
Sphere (2006) redigovaný Birgit Meyer a Annelies Moors. Druhá jmenovaná práce 
je mimořádně zajímavá především z komparativního hlediska, protože nabízí 
empirické studie nejen z muslimského, ale také z protestantského, židovského 
či hinduistického prostředí. K tématu kázání na kazetách jsou nepostradatelné 
antropologické práce Charlese Hirschkinda, zejména jeho fascinující kniha The 
Ethical Soundscape (2006), která ukazuje, že islámské kazety kolující v Káhiře jsou 
spíše než nástrojem militantní indoktrinace prostředkem k morálnímu sebezdo-
konalování. 
Pro pochopení jedné z klíčových otázek předkládané práce, otázky nábožen-
ské autority a její fragmentace, byly zásadní také práce The Propheťs Pulpit (1994) 
Patricka D. Gaffneye, postavená na autorově terénním výzkumu v Egyptě, dále 
kniha Jakoba Skovgaard-Petersena Defining Islam for the Egyptian State (1997), stu-
dující historii egyptského Diir al-Iftii', jakož i práce o současných muslimských 
učencích coby dynamických interpretech The Ulama in Contemporary Islam (2002) 
z pera Muhammada Qasima Zamana, která vyvrací stereotypní představy o nefle-
xibilitě culamii'. Další nepostradatelnou prací v tomto ohledu byl sborník Guardians 
ofFaith in Modern Times: culama' in the Middle East (2009) redigovaný Meirem Hati-
nou. V roce 2009 také vyšla dlouho očekávaná první anglicky psaná kniha oJ usufu 
al-Qara9-awim, a sice sborník redigovaný dvěma odborníky, kteří se Qara9-awim 
dlouhodobě zabývají, Bettinou Graf a Jakobem Skovgaard-Petersenem, Global 
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Mufti. Pro člověka dlouhodobě sledujícího Qara<:tawiho aktivity a schopného sle-
dovat arabská média a literaturu, není tolik objevná, nicméně v rámci anglicky 
psané literatury je zcela ojedinělá a její jednotlivé kapitoly tak pokrývají všechny 
klíčové aspekty Qara<:tawiho aktivit a myšlení. 
K fenoménu tzv. nových kazatelů příliš kvalitní literatury západní provenience 
neexistuje, s výjimkou diplomové práce Lindsay Wise 'Words from the Hearť: New 
Forms oflslamic Preaching in Egypt (2003) z Oxford University a knihy švýcarského 
badatele Patricka Haenniho L'islam de marché. Zdaleka nejinformativnější a daleko 
hlubší vhled nabízející však byly arabské práce Wa'ila Lutfiho Dawlat al-ducat al-
džudud (Říše nových kazatelů) a Chamrse al-Chajjatiho Tasrfb al-raml (Pronikání 
písku). 
S ohledem na skrovnost akademické literatury ke studované problematice 
byly nejcennějším zdrojem prameny, především samotné satelitní vysílání a pra-
videlné monitorování vybraných pořadů na satelitních stanicích al-Džazfra, Iqra', 
al-Risala, al-Ijiwiir a Islam Channel a dále četné islámské audio a videonahrávky 
pořízené při cestách na Blízký východ a videa a audia dostupná na internetových 
stránkách jednotlivých šejchů a kazatelů, jakož i internetové archívy satelitních 
stanic. Z literárních pramenů relevantních k této práci stojí za zmínku především 
třídílné memoáry Jusufa al-Qara<:tawiho Ibn al-qarja wa'l-kuttiib (2002, 2004, 2006) a 
memoáry šejcha šacra.wiho Mu~~akiriit imiim al-ducat z pera Mu}_l.ammada Zajida. 
Kapitola 1 
Vyzývej k cestě Pána svého moudrostí i kázáním krásným. 
Korán (16:125)1 
Nechť stane se z vás obec, jež bude vyzývat k dobrému, přikazovat vhodné a 
zakazovat zavrženíhodné. A takoví budou blažení. 
Korán (3:104) 
1.1 Na úvod 
Dacwa (výzva, pozvání) je pro studium islámu a pro téma této disertační práce 
klíčovým pojmem. Termín dacwa se vyskytuje v Koránu, v komentářích ke Koránu, 
v klasických muslimských textech i v současných teologických a ideologických 
textech. Muslimové tento pojem používali v průběhu celé historie islámu a různá 
chápání toho, co přesně dacwa znamená, byla diskutována od nejranějších staletí 
islámu. 
Islámská dacwa byla nejprve formulována jako výzva nemuslimům, aby přijali 
islám. Tak je tomu v Koránu. Velice záhy se však stala klíčovým pojmem pro 
propagaci učení různých sekt v rámci islámské ummy. Teprve v nedávné histo-
rii, a to zejména v souvislosti s činností obrodných hnutí v muslimském světě a 
jako reakce na křestanské misie v 19. století, začala být dacwa spojována s povin-
ností muslimů vyzývat ty spoluvěřící, kteří sešli ze správné cesty, aby se vrátili 
1 Všechny citace z Koránu použité v této práci jsou z překladu Ivana Hrbka. Viz Živá díla minulosti. 
Korán. Praha: Odeon, 1991. 
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zpět na stezku Boží. Příkladem tohoto fenoménu může být dacwa hnutí Tabligh. 
V současné době se dacwa opět zaměřuje na získávání nových konvertitů, nicméně 
aktivity namířené vůči vlažným muslimům nejsou rozhodně na ústupu. 
Řada autorů pojednávajících o dacwě rozlišuje (1) dacwu v rámci muslimské 
komunity, tedy namířenou vůči muslimům, a (2) dacwu přesahující hranice ummy, 
tedy namířenou vůči nemuslimům.2 Rozdíl mezi nimi není jen v adresátovi, ale 
také v motivaci, obsahu, metodě apod. 
Ačkoli dacwa byla praktikována v průběhu celé historie islámu, jako organizo-
vaná a institucionalizovaná misijní činnost za účelem získání nových věřících či 
přivedení vlažných muslimů zpět na stezku Boží je novým fenoménem. Za proto-
typ takovéto dacwy může být považována fátimovská ismacilijská dacwa, která byla 
vysoce institucionalizovaná, nicméně pokud jde o její obsah, prostředky a cíle, tak 
byla od současné dacwy velmi odlišná. K institucionalizaci současné dacwy došlo 
do značné míry, i když nikoli výhradně, v reakci na křestanskou misionářskou 
činnost v 19. století. Druhá polovina 20. století se vyznačuje širokým spektrem 
muslimských misionářských aktivit, které zahrnují mimo jiné vydávání knih či 
kazet, pořádání veřejných seminářů či kázání v mešitách. 
V posledních letech nastala jedna velice zásadní změna. Ačkoli ještě vesměs 
nedávno si dacwa vyžadovala osobní kontakt, dnes člověk nemusí opustit svůj 
dům či kancelář, aby získal veškeré potřebné informace o islámu. Satelitní tele-
vize a zejména internet umožnily lidem získat nebývalé množství informací bez 
vynaložení přílišného úsilí. Odpovědi na konkrétní otázky mohou být získány, 
například prostřednictvím elektronické pošty, téměř okamžitě. Online konference 
a diskuze o islámu jsou dnes běžnou praxí. Fyzický kontakt je často nahrazován 
virtuálním kontaktem a dacwa tak získává nové rysy. Muzammil Siddiqi však 
zdůrazňuje, že dacwa je stále "dialogem srdcí" a nové informační technologie jsou 
jen příležitostí k tomu, aby se někteří jednotlivci představili jiným.3 
2 Viz například Racius, Egdunas: The Multiple Nature of the Islamic Da'wa. Helsinki, 2004. Syed 
z. Abedin rozlišuje tři druhy dacwy: (1) vůči sobě samému, (2) vůči ostatním muslimům a 
(3) vůči nemuslimům. Viz Abedin, Syed Z.: "Dawa and dialogue: Believers and promotion of 
mutual trust", in Davies, Merryl Wyn & Adnan Khalil Pasha (eds.): Beyond Frontiers: Islam and 
Contemporary Needs. London: Mansell, 1989, ss. 42-55. 
3 Siddiqi, Muzammil H.: "Da'wah in a Global Exchange Medium", in Abstract oj Papers. Muslims 
and Information Superhighway International Conference (MISIC'98). Citován v Racius, Egdunas: 
The Multiple Nature of the Islamic Da'wa. Helsinki, 2004, s. 9. 
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Internetová verze islámské dacwy, virtuální dacwa,4 se stala předmětem zájmu 
badatelů a odborníků na islám v době zcela nedávné a není ani zdaleka pro-
zkoumána, přestože se zdá, že se jedná o velice úspěšný počin. Podobně je tomu 
rovněž u dacwy prostřednictvím televizních obrazovek, zejména satelitních tele-
vizních stanic, které se budou věnovat následující kapitoly této práce. 
Cílem internetových stránek specializujících se na dacwu je poskytovat zájem-
cům o islám dostatek pozitivně laděných informací a radit muslimům, jak mají 
jako správní věřící praktikovat dacwu. Řada těchto stránek je z technického hle-
diska nadprůměrně sofistikovaná. Návštěvník stránek si může stáhnout recitaci 
celého Koránu, poslouchat kázání či sledovat dokumenty. Řada islámských inter-
netových stránek má enormní databáze, které mohou využívat jak muslimové, 
tak zájemci o islám. Návštěvník portálu má často možnost kontaktovat online 
mujt'fho a vyžádat si od něj právní dobrozdání lfatwa) pro svůj problém. Využívání 
moderních technologií pro islámskou dacwu však není novým fenoménem, který 
se objevil až v době internetu. Již dříve byly pro tyto účely používány magneto-
fonové kazety, videokazety a jiné moderní technologie. 
Předmětem zájmu této práce není dacwa jakožto teologická otázka, ale dacwa 
jako soudobý společenský fenomén a jeho nejnovější projevy. Dva důležité faktory 
způsobily, že v současné době již není na místě stavět do protikladu muslimský a 
nemuslimský svět. Prvním z těchto faktorů je masová migrace muslimů na Západ 
a druhým role masmédií a internetu. V důsledku masové migrace muslimů na 
Západ mohou být Evropa a Spojené státy jen těžko chápány jako "nemuslimské". 
Dopad masmédií a internetu je natolik všudypřítomný, že bez ohledu na to, kde 
určitá myšlenka nebo text vznikne, jejich dopad může být okamžitý a celosvětový. 
Nejnovější vývoj v oblasti dacwy odráží vývoj islámu. Islám- a tedy i dacwa 
- jsou v současném světě předmětem objektivizace, funkcionalizace a komodi-
fikace. "Objektivizací islámu" má Dale F. Eickelman na mysli vnímání islámu 
jako systematického a samostatného souboru dogmat a praktik, jež jsou nezávislé 
na světském vědění, v protikladu s dřívějším chápáním islámu jako zakotveném 
v každodenní společenské praxi a neredukovatelném do podoby učebnicového 
textu.5 Funkcionalizací islámu je míněno jeho využití pro různé typy sociálních a 
4 Termín použil ve své disertační práci The Multiple Nature of the Islamic Da'wa Egdunas Racius. 
5 Eickelman, Dale F.: "Mass Higher Education and the Religious Imagination in Contemporary 
Arab Societies," American Ethnologist 19 (1992), ss. 647-649. 
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politických projektů.6 Islám se stal záležitostí vědomé volby vyžadující neustálé 
potvrzování vlastní oddanosti islámu. Muslimové, přesvědčeni o chronické du-
chovní nemoci muslimských společností, která následně způsobuje společenské, 
politické a ekonomické problémy, začali hledat možnosti zavádění islámských 
pravidel do společnosti. Nevyhnutelným vedlejším efektem tohoto procesu je 
fakt, že se islám stal komoditou, zbožím, s nímž je obchodováno. Tento trend se 
primárně týká dacwy. V dnešní době si můžeme snadno koupit zboží produkované 
za účelem dacwy a určené k masové spotřebě: například knihy, magnetofonové 
kazety, videonahrávky či dokonce počítačové hry. 
Jestliže má být islám cestou ke spáse, tak dacwa je pozvánkou k ní. Nicméně 
pouhé přijetí pozvánky pro spásu nestačí. Aby muslim dosáhl spásy, musí se 
snažit přeměnit v ideálního člověka. Dalším krokem je vytvoření ideální společ­
nosti, čehož může být dosaženo jen kolektivní sebeočistou. A vytvoření dokonalé 
společnosti je konečným cílem řady současných muslimských aktivistů. 
Termín dacwa tedy znamená výzva či pozvání. Ačkoli se dacwa nestala pilířem 
islámu, v Koránu i sbírkách ~adTJů jsou muslimové vybízeni, aby vyzývali nevěřící 
k přijetí své víry. V Koránu se slovo dacwa a slova odvozená vyskytují více než 
stokrát? Pro ilustraci uvedeme několik nejčastěji citovaných výskytů slova dacwa 
či slov odvozených: 
• Vyzývej k cestě Pána svého moudrostí i kázáním krásným ... (16:125) 
• Když se tě zeptají služebníci Moji na Mne, věz, že jsem blízko a že odpovím 
na prosbu prosícího, když mne poprosí. Nechťvšak na výzvu Mou odpoví 
a nechť ve Mne věří- snad půjdou cestou správnou! (2:186) 
• Ty věru je zveš ke stezce přímé ... (23:73) 
• Kdo krásněji hovoří než ten, jenž k službě Bohu vyzývá ... (41:33) 
V Koránu mají slovo dacwa a slova od něj odvozená tři základní významy:8 1) 
uctívání Boha nebo model; 2) adresovat, žádat nebo vyzývat (Boha, modly, lidi); 
6 Viz Starrett, Gregory: Putting Islam to Work: Education, Politics, and Religious Transformation in 
Egypt. Berkeley: University of California Press, 1998. 
7 Např. 2:186, 2:221, 3:104, 7:193, 10:25, 10:106, 12:108, 13:36, 14:22, 14:44, 16:125, 17:52, 21:45, 
22:67, 23:73, 26:72, 27:80, 28:87, 35:14, 40:10, 40:41-43, 41:33, 42:15, 70:17, 71:5-8 aj. 
8 Racius, Egdunas: The Multiple Nature of the Islamic Da'wa. Helsinki, 2004, s. 35. 
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3) vyzývat k náboženství. Předmětem zájmu této práce je výhradně tento třetí 
význam. Dacwa jakožto výzva k islámu je v Koránu primárně namířena vůči ne-
muslimům. V řadě veršů je Mu}:lammad nabádán, aby se obracel na pohanské 
Araby a příležitostně na židy a křestany.9 Nikde v Koránu nenalezneme, že by 
dacwa měla být směrována vůči muslimům. 
Nedochovaly se žádné informace o tom, že by Mu}:lammad vysvětloval, jakými 
prostředky a metodami by měla být dacwa - pokud vůbec - běžnými muslimy 
praktikována. Ačkoli existuje několik ~adftů, v nichž Mul)ammad údajně použil 
slovo dacwa, v žádném z nich nerozvádí detaily praktikování dacwy. Muslimové 
v souvislosti s dacwou velmi často citují následující ~adft: "Ten z vás, kdo spatří 
něco ohavného, by to měl změnit svou rukou; pokud nemůže, tak by tak měl 
učinit svým jazykem; pokud ani to nemůže, měl by to učinit ve svém srdci, a to je 
nejslabší víra. "10 
V Koránu je dacwa primárně aktivitou proroka Mu}:lammada. Mu}:lammadova 
dacwa zahrnovala dva typy aktivit. Prvním z nich bylo přímé kázání, které bylo 
v první řadě, i když nikoli výhradně, adresováno Arabům. Kázat mu bylo přiká­
záno následujícím veršem Koránu: Vyzývej k cestě Pána svého moudrosti i kázáním 
krásným. (16:125). Korán je předpokládaným hlavním nástrojem výzvy, neboť 
"moudrost" bývá v tomto verši interpretována jako Korán.11 Druhou formou 
Mu}:lammadovy dacwy, v níž většina muslimů věří (nemuslimští odborníci ji však 
odmítají jako pozdější invenci), bylo psaní dopisů vyzývajících vládce Byzantské 
a Perské říše ke konverzi k islámu. O těchto dopisech se dozvídáme z něko­
lika ~adf!.ů. Argument pro konverzi v těchto ~adftech je jednoduchý: kdo se stane 
muslimem, má přislíbeno bezpečí na tomto světě a spásu ve světě příštím. 
Koránské verše jako 41:33 (Kdo krásněji hovofí než ten, jenž k službě Bohu vy-
zývá ... ) naznačují, že vyzývání k Bohu muslimy obecně je bohulibým činem. 
Tyto verše mohou být chápány jako nařízení muslimům, aby se věnovali dacwě, 
protože nikdo nehovoří krásněji než ten, jenž k službě Bohu vyzývá. Ibn Ka!Ir 
9 Např. 12:108, 13:36, 16:125, 23:73, 40:10, 41:33, 70:17. 
10 Muslim, Abu al-J:Iusajn Ibn al-Hadždžadž al-Qušajri al-Nišaburi: $a~f~ Muslim Maškal, l-IL 
Mi1?r: Maktabat wa Matbucat Mu}:lammad c Ali Sabi.J:l wa Awladihi, datum vydání neuvedeno, 
I., 1:50. 
11 Al-Tabarsi, Abu c Ali al-Fa<;i.l Ibn al-J:Iasan: Madžmac al-Bajiin ft Tajsfr al-Qur'iin. Bejrut: Dar i.J:lja' 
al-tura! al-carabi, 1953, 6:392. Citován v Racius, Egdunas: The Multiple Nature of the Islamic 
Da'wa. Helsinki, 2004, s. 43. 
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však interpretuje verš 41:33 tak, že se týká mu'a44inů, kteří svolávají k modlitbě. 12 
Ve sbírkách ~adrtů se také dozvídáme, že někteří stoupenci Proroka praktiko-
valí dacwu. V jednom ~adrtu Mul:).ammad říká: "Jestliže bude nějaký člověk tvým 
prostřednictvím veden Bohem po správné stezce, tak to pro tebe bude lepší než 
červení velbloudi."13 
Mul:).ammad údajně řekl dvěma svým stoupencům, když je vysílal do Je-
menu: "Pozvěte lidi, předejte jim dobré zprávy a neznechutte je, usnadněte 
jim to a nečiňte to pro ně složitým" .14 Dalším příkladem dacwy prováděné 
Mul:).ammadovými stoupenci za jeho života byly aktivity v Ja!ribu v letech 621 až 
622, kdy se jim podařilo získat ještě před příchodem Mul:).ammada mezi tamními 
Araby konvertity k islámu. Na základě těchto zmínek- ponecháme-li pochybnosti 
o autenticitě ~adftů stranou - se zdá, že Mul:).ammad nejenže dovolil svým stou-
pencům praktikovat dacwu, ale také je k tomu povzbuzoval. Pro většinu muslimů 
tato vyprávění představují exemplární příklady a také jistý rámec pro praktiko-
vání dacwy. Ačkoli tedy Korán přímo nevyzývá muslimy, aby prováděli dacwu, 
dostupné ~adrty jasně podporují myšlenku dacwy praktikované běžnými muslimy. 
Z posledního citovaného ~adrtu a dalších lze odvodit i metodu dacwy. 
Egdunas Racius ve své disertační práci na téma dacwa cituje také koránské 
exegety (mufassir) stvrzující, že povinnost provozovat dacwu se vztahovala na 
běžné muslimy a nebyla výsadou proroků a poslů.15 Přesto není z Koránu ani 
z ~adffů zřejmé, kdo by měl být dacrm (tím, kdo vyzývá, pl. ducat), zda-li jakýkoli 
muslim nebo pouze muslimští učenci (calim, pl. cuzama'). 
Rašid Ri9.a v tomto ohledu hovoří o dvou typech ducat: profesionálech a oby-
čejných muslimech. Zatímco profesionálové musejí mít hluboké znalosti v mnoha 
oborech, včetně islámské teologie a teologie jiných náboženství, světové historie, 
12 lbn Ka!Ir, Abii al-Fida' Ismacil: Tafsrr al-Qur'an al-cA?-fm, I. Bajrut: Dar al-Macrifa 1989. Citován 
v Racius, Egdunas: The Multiple Nature of the Islamic Da'wa. Helsinki, 2004, s. 44. 
13 Al-Buchari, Abii c Abdalláh MuJ::lammad ibn Ismacil: $a~f~ al-Bucharf, I-IV. Al-Qahira: Dar al-
Fikr, 1981, II., 3:207. 
14 Muslim, Abii al-J:Iusajn lbn al-Hadždžadž al-Qušajri al-Nišabiiri: $a~f~ Muslim Maška/, I-II. 
Mi~r: Maktabat wa Matbucat MuJ::lammad c Ali Sabi}:l wa Awladihi, datum vydáni neuvedeno, 
II., 6:100. 
15 Racius, Egdunas: The Multiple Nature ofthe Islamic Da'wa. Helsinki, 2004, s. 45. 
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psychologie, rétoriky, u běžných muslimů stačí, že jsou oddanými věřícími, pro-
tože záběr jejich aktivit na poli dacwy je omezený s tím, že také výsledky jejich 
dacwy jsou obvykle limitované.16 
Koránské verše obsahující slovo dacwa nebo slova odvozená nejsou příliš infor-
mativní, pokud jde o otázku, kdo by měl vyzývat lidi k islámu a jakým způsobem. 
V Koránu je však řada pasáží, které neobsahují tato slova, ale hovoří o šíření is-
lámské víry mezi nevěřícími. V islámské historii se stoupenci dacwy odvolávali na 
různé koránské pasáže, aby zdůraznili nutnost dacwy, ale také aby rozpracovali 
její podmínky, cíle a prostředky. 
Jak již bylo zmíněno, slovo dacwa (znamenající mimo jiné výzvu k islámu) 
se v Koránu a sbírkách ~adf!ů vyskytuje poměrně hojně. V islámské tradici ter-
mín označuje islámské misionářské aktivity. Byl však použit i pro náboženskou 
propagandu nemuslimů. Také Satan měl používat dacwu (vyzývání lidí) k cestě 
nevíry. Ta pravá dacwa je nicméně dle Koránu výzva k islámu, ~· al-dacwa al-
islamfja. O dacwě vůči spoluvěřícím muslimům nepojednává přímo ani Korán, ani 
~adf!_y. Nicméně koránský verš 3:104 předpokládá vytvoření obce muslimů, která 
bude zodpovědná za "přikazování vhodného a zakazování zavrženíhodného", 
což může být chápáno jako výzva k dacwě v rámci islámské ummy. Klasičtí mufas-
sirové ( exegeti) Koránu nevěnovali koránské dacwě přílišnou pozornost, nicméně 
soudobí muslimští aktivisté a vykladači Koránu se tímto tématem zabývají v mno-
hem větší míře. 
Důležitou otázkou týkající se dacwy je, zda-li se má jednat o pouhé pozvání, 
tedy sdělení poselství, či zda by měla dospět ke konverzi. Na jednu stranu verš 
2:256 varuje před vnucováním náboženského přesvědčení (Nebudiž žádného do-
nucování v náboženství!), na druhou stranu verš 3:104 povzbuzuje k "pfikazování 
vhodného a zakazování zavrženíhodného". Jeden z nejvýznamnějších současných za-
stánců dacwy Ismacil al-Faruqi považoval dacwu s donucením za vážné zneuctění 
člověka, druhé nejhorší (ne-li rovnocenné) po zabití člověka.17 Na druhou stranu 
16 Ri9-a, Mu.J::iarnmad Rašid: Tafsrr al-Qur'an al-Ifakrm, IV. Bejn1t: Dar al-Fikr, 4:28. Citován v Racius, 
Egdunas: The Multiple Nature of the Islamic Da'wa. Helsinki, 2004, s. 46. 
17 Al-Faruqi, Isma.cil: "On the nature of Islamic Da'wah", in Christian Mission and Islamic Da'wa 
(Proceedings of the Chambesy Dialogue Consultation). Leicester: The Islamic Foundation, 1982, ss. 
33-51. 
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I:Iasan al-Banna, který když hovořil o poslání Muslimských bratří, tak použí-
val termín dacwa (v tomto případě vůči muslimům), se někdy kolem roku 1936 
odvrátil od umírněného pojetí dacwy prostřednictvím přesvědčování a dobře při­
pravených agitačních kampaní k dacwě prostřednictvím síly.18 
Ani Korán, ani sunna nevyzývají explicitně všechny muslimy k praktikování 
dacwy. Dacwa nebyla nikdy Mu}:lammadem (či Bohem) prohlášena jako povinnost, 
jakou jsou pilíře islámu (arkan al-drn). Muslimští aktivisté a zastánci dacwy se 
nicméně snaží přesvědčit své spoluvěřící, že dacwa je povinností. Argumentují tím, 
že islámské právo svěřilo muslimům zodpovědnost za vyzývání ostatních k Bohu 
a "přikazování vhodného a zakazování zavrženíhodného". Každý muslim bude Bohem 
tázán, zda skutečně vyzýval svou rodinu, sousedy, přátele a známé k Bohu a bude 
za to odměněn. V případě nedbalosti bude potrestán. Tito aktivisté považují dacwu 
za povinnost muslimů v každé době a zdůrazňují, že dnes, kdy se nepřátelé Boha 
snaží vyjmout důležitost dacwy ze srdcí muslimů, je dacwa zvláště důležitá.19 
Někteří muslimští autoři považují výzvu k Pravdě (dacwa ila'l-~aqq) za far4 
kifaja, tedy zodpovědnost celé muslimské komunity. Jiní se domnívají, že dacwa je 
far4 kifaja v případě, že na daném území působí dostatečný počet ducat. V dnešní 
době, která se vyznačuje nedostatkem ducát, se tedy dacwa stala individuální po-
vinností,far4 cajn. Další muslimští autoři souhlasí, že vyzývat k Bohu je povinností 
každého muslima, nicméně v mezích jeho znalostí. Zodpovědnost muslima je tak 
přímo úměrná jeho mentálním schopnostem a jeho postavení ve společnosti. Mi-
sionářské aktivity také fungují jako barometr vlastního přesvědčení. Čím více 
budou muslimové naplněni duchem pravdy a lásky k Bohu, tím naléhavější po-
třebu budou pocitovat a tím entuziastičtěji budou šířit jeho učení. Jiní autoři 
zdůrazňují, že nešířit poselství Koránu je neposlušností Boha a přináší takovým 
lidem prokletí Boha. Nestačí, aby muslimové dospěli k Pravdě, mají také vést 
k Pravdě ostatní.20 
Současní muslimští aktivisté sundali břemeno zodpovědnosti za dacwu z be-
der muslimských učenců a delegovali jej prostým muslimům. Dacwa je podle nich 
způsobem života, žít jako dacf znamená žít způsobem života zbožného muslima a 
18 Viz Mendel, Miloš: "The Concept of 'ad -Dacwa al-Islamija', Towards a Discussion of the Islamic 
Reformist Religio-Political Terminology," Archív Orientální 63, 1995, ss. 286-304. 
19 Racius, Egdunas: The Multiple Nature of the Islamic Da'wa. Helsinki, 2004, s. 75. 
20 Racius, Egdunas: The Multiple Nature of the Islamic Da'wa. Helsinki, 2004, ss. 75-76. 
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to je povinností každého muslima. Dacwa nemůže být zaměstnáním na částečný 
úvazek, musí se stát životem, jaký muslim žije.21 Korán nicméně nikde přímo ne-
přikazuje, že by běžní muslimové museli být ducat. Ačkoli hovoří o šíření islámské 
víry mezi nevěřícími, neříká explicitně, že se na něm musejí podílet všichni musli-
mové. Historicky byla dacwa v rámci muslimské komunity většinou provozována 
poloprofesionály nebo alespoň vzdělanými lidmi. Na druhou stranu příkladný 
život obyčejných muslimů, kteří se nepovažovali za misionáře, mohl mít v rámci 
dacwy namířené k nemuslimům stejný efekt jako úsilí profesionálních misionářů. 
Na základě verše 10:25 ("A Bůh zve lidi do příbytku míru a vede po stezce přímé, 
koho chce") bývá zdůrazňováno, že nejen lidé, ale také Bůh prostřednictvím ducat 
a jinak vyzývá lidi ke svému náboženství, islámu. Ti, kdo vyzývají k islámu, 
se tak stávají pomocníky Boha (awlijii'). Také již výše zmíněný ~adft ("Je-li vaším 
prostřednictvím nějaký člověk přiveden Bohem na správnou cestu, je to pro Vás lepší než 
červení velbloudi.") podporuje názor, že misionářství je u Boha vítaným činem. 
Většina muslimů se shoduje, že nemuslimové potřebují dacwu, jejímž prostřed­
nictvím by pochopili pravdivost islámu a konverzí k němu a dodržováním jeho 
předpisů dosáhli spásy. Někteří autoři jsou ale stejně tak přesvědčeni, že dacwa 
je míněna jak pro muslimy, tak pro nemuslimy.22 Směrovat dacwu ke spoluvě­
řícím muslimům naznačuje, že se diicija dostal, pokud jde o jeho "islámskost", 
dále než jeho publikum. Použití termínu dacwa pro aktivity v rámci muslimské 
komunity se může zdát jako protimluva. Existují i jiné termíny jako i~jii' (oživení), 
tadždfd (obnova) či tabligh (hlásání víry), které jsou užívány pro označení aktivit 
usilujících o přivedení spoluvěřících muslimů zpátky k opravdovému zbožnému 
životu. 
Jeden typ dacwy vyzývá ummat al-idžiiba (ty, kteří odpověděli na výzvu k is-
lámu,~· muslimy), aby se drželi náboženství Boha, které praktikovali jejich předci 
(salaf) a skrze nějž, z vůle Boží, dosáhli vedoucího postavení, převahy a štěstí ve 
světě a - co je ještě důležitější - dosáhli spokojenosti Boží. Druhý typ dacwy 
se obrací na ty, kteří ještě neodpověděli na výzvu k islámu (ummat al-dacwa). 
21 Murad, Khurram: Da'wah among Non-Muslíms in the West: Some Conceptual and Methodological 
Aspects. Leicester: The Islamic Foundation, 1986, s. 13. 
22 Viz například Al-Faruqi, Ismacil: "On the nature of Islamic Da'wah", in Christian Mission and 
Islamic Da'wa (Proceedings oj the Chambesy Dialogue Consultation). Leicester: The Islamic Foun-
dation, 1982, ss. 33-51; Al-Talib, Hisham: Training Guide for Islamic Workers. Herndon, VA: 
International Islamic Publishing House, 1993, s. 10. 
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c Abd al-e Aziz shrnuje účel dacwy do tří bodů: 1) založit islámskou společnost 
(ta'sfs mudžtamac islamf); 2) reformovat muslimské společnosti (dacwat al-i~la~ ft 
al-mudžtamaciit al-muslima); 3) ochránit existující islámské společnosti (istimrar al-
dacwa ft al-mudžtamacat al-qii'ima bi-l-~aqq).23 Zastánci dacwy se shodují, že nejlepší 
dacwa zahrnuje jak slova, tak živoucí příklad, které se navzájem doplňují: šahada 
bi-1-qawl (dosvědčování slovem) podpořené činem, šahada bi-l_camal (dosvědčo­
vání skutkem).24 Pokud jde otázku genderu ve vztahu k dacwě, dnes již zesnulý 
saúdský učenec a nejvyšší mufti Ibn Baz dospěl v několika svých fatwách k závěru, 
že muslimské ženy mohou a měly by být diicijat. 25 
Kvalita dacwy se změnila s příchodem masmédií a internetu. Internetové 
stránky věnované virtuální dacwě jsou jen jedním příkladem tohoto fenoménu. 
Zastavme se však u základní otázky, zda může být dacwa šířena masmédii, jako je 
rádio, televize či internet. Již citovaný Ibn Baz se domnívá, že pokud jsou média, 
jako je rádio, tisk a televize, využívána pro dacwu a přivedení lidí k Bohu, tak je to 
skvělá věc, která může přinést um mě užitek. Dle Ibn Baze to může přinést prospěch 
také nemuslimům, protože jim to pomůže lépe pochopit islám, poznat jeho před­
nosti a zjistit, že je to cesta k úspěchu v tomto i příštím světě.26 Také jiní muslimští 
autoři se shodují, že dacwa by se měla dít všemi možnými komunikačními pro-
středky, včetně publikování a distribuce knih o islámu, produkce audiovizuální 
techniky či počítačového softwaru, využití rozhlasového a televizního vysílání, 
tisku a internetu. Dalšími efektivními způsoby, jak mohou nemuslimové přijmout 
islám a nepraktikující muslimové se vrátit na správnou cestu, je zřizování institucí 
zabývajících se dacwou, navrhování vzdělávacích programů, organizování táborů 
s tématikou dacwy apod. Jakýkoli prostředek, který není v rozporu s přikázáními 
islámu, lze použít pro dacwu. Objevil se však i opačný postoj. Například vůdci 
Tablfghf Džama' at, jednoho z nejúspěšnějších misionářských počinů, údajně vyzý-
23 c Abd al-e Aziz, Džamaca Amin: Al-Dacwa: Qawiicid wa Usill. Al-Iskandarfja: Dar al-Dacwa, 1989, 
s. 16, citován v Racius, Egdunas: The Multíple Nature of the Islamic Da'wa. Helsinki, 2004, s. 80. 
24 Ahsan, M. Manazir: "Dawa and its significance for the future", in Davies, Merryl Wyn & Adnan 
Khalil Pasha (eds.): Beyond Frontiers: Islam and Contemporary Needs: 13-21, London: Mansell, 1989, 
s. 14. 
25 Citován v Racius, Egdunas: The Multiple Nature of the Islamic Da'wa. Helsinki, 2004, s. 87. 
26 Viz jeho fatwu z roku 1998 Using Media for Giving Dacwa: http:/ /www.islaam.com/ Article.aspx? 
id=287 (27.3.2010). 
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vali své stoupence, aby se zdrželi propagace své mise prostřednictvím médií.27 
Internet se stal jedním z nejkontroverznějších témat. Nemožnost plné kontroly 
má za následek, že se k internetovým uživatelům může dostat také nežádoucí ob-
sah. Proto byly v některých muslimských zemích zavedeny drakonické restrikce 
(Saúdská Arábie, Libye, Írán). Ministerstva pro náboženské záležitosti týchž zemí 
si založila své stránky věnované dacwě nebo finančně podporují přidružené or-
ganizace, které takové stránky provozují. Tyto oficiální a polooficiální projekty si 
konkurují s projekty nezávislých muslimů a jejich organizací působících mimo 
dosah cenzury, často v Evropě či v Severní Americe. 
Cíle dacwy jsou dle Abú. c Abd al-Karima následující: 1) vést lidi k náboženství 
Boha; 2) uvést důkazy proti těm, kdož se odchýlí od náboženství nebo se proti 
němu staví; 3) splnit povinnost nařízenou muslimům Bohem; 4) vyzdvihnout 
slovo Boží na zemi. Poznamenává však, že výsledky tohoto úsilí nejsou v rukou 
muslimů, ale v rukou Boha.28 Dnešní dacrby měl být komplexní osobností: věřící 
ve své náboženství, mající o něm znalosti a jsoucí žijícím důkazem své víry a 
svého vědění prostřednictvím svých činů. 
Mnozí muslimští autoři se domnívají, že si dacwa vyžaduje organizovanou a 
kolektivní práci. V druhé polovině 20. století tak bylo zřízeno několik panislám-
ských organizací jako Rabžtat al-calam al-islamf (Liga islámského světa) či Džamcrjat 
al-dacwa al-islamfja al-cazamfja (Světová asociace pro islámskou dacwu). Například 
"Mekkánská dohoda pro islámskou činnost" přijatá Ligou islámského světa mimo 
jiné konstatuje, že: 
Muslimové musejí vyzývat ke svému spravedlivému modelu všechny 
komunity a národy moudrostí a kázáním krásným [ ... ] Muslimové 
by měli věnovat zvláštní pozornost aktivitám na poli dacwy. Měli by 
zdokonalit své metody, zřídit programy na přípravu ducat [ ... ] Mus-
limové musejí plně využít moderní média ke službě islámu a pro od-
stranění mylných a zkreslených představ zaměřených proti islámu a 
27 Racius, Egdunas: The Multiple Nature oJ the Islamic Da'wa. Helsinki, 2004, s. 90. 
28 Viz Abii cAbd al-Karim: The Goals oJ Da'wa http:/ /www.islaam.com/ Article.aspx?id=189 
(27.3.2010). 
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muslimům. Muslimské vlády a bohatí muslimové by měli podporovat 
programy islámských médií v různých jazycích.29 
22 
Podobně také Organizace islámské konference (OIC) ve svých oficiálních do-
kumentech požaduje po členských státech, aby přijaly nezbytné kroky k začlenění 
strategie islámské dacwy do svých národních politik v oblasti vzdělání, informací, 
islámské dacwy a jiných.30 Nicméně pro OIC je dacwa až druhotný zájem. 
V této souvislosti stojí za zmínku libyjská Džamcfjat al-dacwa al-islamfja al-
cazamfja (Světová asociace pro islámskou dacwu), jež byla zřízena v roce 1982 
v Tripolisu s výhradním záměrem šířit islám. Ačkoli se formálně jedná o nevládní 
organizaci, je závislá na libyjském vedení a většina ročního rozpočtu pochází 
z libyjské státní poklady. V jejím čele stojí Mucammar al-Qagga:fi, který z dacwy 
učinil jednu ze svých zahraničněpolitických priorit. Je to dobře organizovaná in-
stituce s řadou odnoží, poboček a úřadů koordinujících několik stovek misionářů 
v zahraniči. Aktivity této organizace se týkaji zejména oblasti vzděláni a vědec­
kých projektů. Cílem organizace je šířit arabský jazyk; učení Koránu a sunny; 
publikovat periodika, islámské encyklopedie a jiné náboženské knihy v arabštině 
a jiných jazycích; organizovat setkání studentů, mládeže a profesionálů s cílem 
prezentovat islám a šířit výzvu k islámu; vzdělávat ducat; vybízet islámské státy, 
aby přijaly Korán jako zdroj legislativy a změnily dosavadní zákony tak, aby 
odpovídaly zásadám islámu.31 
V souladu s trendem učinit z dacwy "vědu" byla zřízena vzdělávací centra pro 
ducat. Již na konci 50. let minulého století se v Saúdské Arábii dacwa začala studo-
vat na univerzitní úrovni. Od roku 1961 vzdělává Islámská univerzita v Medíně 
imamy a ducat pro různé části světa. V roce 1985 byla zřízena Akademie pro dacwu 
na Mezinárodní islámské univerzitě v Islámábádu. Džamcrjat al-dacwa al-islamfja 
al-cazamfja provozuje svou vlastní Fakultu islámské dacwy v Tripolisu v Libyi s po-
bočkami v Damašku, Bejrútu a N' djamena. V Leicesteru se nachází Akademie 
29 Covenant of Makkah for Islamic Work. Adopted at the Muslim World League's Fourth General 
Conference in Mecca, 2002. 
30 Articles 1 and 2 of the Resolution No. 37 /8-C (IS) on Da'wa Activities and the Reactivation 
of the Committee on Co-ordination of Islamic Action in Resolutions on Cultural and Islamic 
Affairs adopted by the Eighth session of the Islamic Summit Conference (Session of Dignity, 
Dialogue, Participation), Tehran, Islamic Republic of Iran, December 9-11, 1997. 
3l Viz stránky Džamcfjat al-dacwa al-isliimfja al-ciilamfja (Světová asociace pro islámskou dacwu) 
http:/ /www.islamic-call.org/. 
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islámské dacwy. Dacwa tak vstoupila do nové fáze svého vývoje, kdy individuální 
dacwa existuje souběžně s institucionalizovanou dacwou organizací, které vznikly 
buďto s výhradním cílem šíření islámu nebo zahrnuly dacwu mezi své další akti-
vity. Důraz na vzdělávání v záležitostech dacwy může být také vnímán jako pokus 
kontrolovat aktivity samozvaných amatérských ducat. 
Torsen Janson navrhuje, že lze na dacwu nahlížet jako na "marketing islámu" 
a vzbuzování potřeby islámu mezi muslimy a nemuslimy.32 Dacwa podle něj stále 
více napodobuje marketingové strategie a hovorové výrazy z prostředí počítačo­
vých her a nákupních středisek. 33 
1.2 Dacwa vůči nemuslimům 
Dacwa byla od počátku- ne-li výhradně, tak alespoň v první řadě- namířena vůči 
nemuslimům. Mu.J:.lammad, nejpřednější dacr, hlásal islám arabským pohanům, 
křestánům, židům a jiným. Dacwa jako misionářská aktivita se objevila asi dvě a 
půl století po MuJ::t.ammadově smrti, v druhé polovině 9. století. Šíitská ism~Filija 
provozovala organizovanou dacwu vůči muslimům i nemuslimům. Také ostatní 
ducat raných dob, jejichž aktivity se zaměřovaly na nemuslimy, nepatřili k main-
streamovým sunnitům (ahl al-sunna wa'l-džamaca) a byli příslušníky různých sekt 
(např. zajdité ve východní Africe) či heterodoxními muslimy (mystici). 
Teprve v 70. letech minulého století se začaly rozvíjet snahy o dacwu v Severní 
Americe a Evropě. Tariq Ramadan ve své knize To be a European Muslim vy-
dané Islámskou nadací Leicesteru opouští tradiční rozdělení světa na dar al-islam 
(území islámu) a dar al-~arb (území války) a navrhuje považovat Evropu za dar 
al-dacwa (území dacwy).34 Předávání poselství islámu prostřednictvím dacwy však 
32 Viz Janson, Torsen: Your Cradle is Green: The Islamic Foundation and the Call to Islam in Children's 
Literature. Lund: Lund University, 2003, s. 62. Kniha se zabývá aktivitami jedné z nejznámějších 
muslimských misionářských institucí v Evropě Islamic Foundation oJ Leicester a zasazuje je do 
kontextu sociálně-politického vývoje muslimského světa i hostitelských zemí, jako je v tomto 
případě Velká Británie. Zabývá se rolí dacwy v životě muslimů obecně a demonstruje to na 
případové studii dětské literatury publikované a distribuované Islámskou nadací Leicesteru. 
Jansonova práce tak studuje- na rozdíl od většiny ostatních studií- dacwu jakožto sociální 
fenomén spíše než teologickou otázku. 
33 Ibid, s. 15. 
34 Ramadan, Tariq: To be a European Muslim. Leicester: the Islamic Foundation, 1999, ss. 143-150. j 
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Obrázek 1.1 Mu}:lammad al-Ghazali 
nesmí být dle Ramadana zaměňováno s prozelytstvím či snahami o konverzi: 
povinností muslima je šířit poselství a dát jej na vědomí, nic více a nic méně.35 
Pro mnohé muslimské aktivisty je dacwa jediným ospravedlněním pro setrvání 
muslimů v nemuslimských zemích.36 
Podle Mu}:lammada al-Ghazaliho (z. 1996) i řady jiných současných aktivistů 
žijí Evropa a Amerika odloučeny od Boha a odcizeny od Božího zjevení, a to i přes 
nesčetné kostelní věže, které se tyčí nad těmito kontinenty. Evropané a Američané 
jsou vnímáni jako duchovně strádající, a proto potřebují být zachráněni.37 Rané 
misionářské počiny - jako například liverpoolská organizace Henryho Williama 
Quilliama neboli šejcha c Abdullaha z roku 1891 nebo newyorská organizace Mu-
hammada Alexandra Russella Webba, amerického konvertity k islámu, z roku 
35 lbid., s. 133. 
36 Viz Abii c Abd al-Karim: The Goals of Da'wa http:/ /www.islaam.com/ Article.aspx?id=189 
(27.3.2010). 
37 Al-Ghazali, MuJ:tammad: Méa 'lliih: Dírasa ft al-dacwa wa al-ducat. Al-Qahira: Dar al-kutub 
al-}:tadi!a, 1965, s. 26. 
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1893 - neměly dlouhého trvání, i když přilákaly několik tisíc konvertitů. Výjim-
kou byly jen aJ:lmadija, která přišla do USA ve 20. letech, a organizace Nation 
of Islam,38 založená v Detroitu v roce 1930, jež intenzivně využívaly misionářské 
aktivity pro získávání svých stoupenců. 
Larry Poston rozděluje ve své knize Islamic Dacwa in the West muslimy žijící 
ve Spojených státech na ty, kteří se primárně zabývají zachováním své vlastní 
"islámskosti", nikoli tedy jejím přenášením do nemuslimského prostředí, jež je 
obklopuje, a ty, kteří touží transformovat nemuslimskou společnost, jejíž jsou 
součástí, tak, aby odrážela islámské hodnoty a víru.39 
Neexistence hierarchie a jednotného vedení v islámu vysvětluje fragmentaci 
a vzájemnou nedůvěru muslimských organizací ve světě, nevyjímaje organizace 
misionářské. Ani nadnárodní panislámské organizace operující v řadě zemí si 
nedokázaly získat kontrolu nad situací a mobilizovat masy pro jakékoli komplexní 
úsilí dacwy. 
Mnozí muslimští autoři se shodují, že aby muslimové mohli směrovat dacwu 
vůči nemuslimskému světu, musejí se nejprve sami stát pravými muslimy. V opač­
ném případě by dacwa byla odsouzena k neúspěchu. Muslimové tedy musejí 
-dříve než zahájí projekt univerzální islamizace- nejprve reislamizovat samy 
sebe. I tato fáze je dacwou, i když v rámci muslimské komunity. V tomto chápání je 
vnitroislámská dacwa předehrou dacwy namířené za hranice islámské komunity. 
V Evropě i v USA existují poměrně úspěšné misionářské počiny. Jednou tako-
vou organizací, která se intenzivně věnuje dacwě, je Islamic Foundation of Leicester, 
založená roku 1973. Jejich největším příspěvkem na poli dacwy je dlouhá řada 
publikací o islámu, z nichž mnohé se přímo týkají dacwy. Leicesterská islámská 
nadace je také aktivní v oblasti vzdělávací. Pořádá mimo jiné kurzy speciálně za-
měřené na nemuslimské profesionály (sociální pracovníky, učitele, zdravotníky, 
policejní příslušníky apod.), kteří při své práci přicházejí do styku s muslimy. 
Nadace zřídila v roce 2001 Markfield Institute ofHigher Education nabízející studijní 
programy pro získání titulů M.A., M.Phil. a Ph.D. 
38 Nation oj Islam však dle většiny amerických muslimů islám diskredituje. Pro více informací 
o organizaci Nation oj Islam viz Tsoukalas, Steven: The Nation oj Islam: Understanding the "Black 
Muslims". Phillipsburg, NJ: P & R Publishing, 2001. 
39 Poston, Larry: Islamic Dacwah in the West. Muslim Missionary Activity and the Dynamics oj Con-
version to Islam. New York: Oxford University Press, 1992, s. 21. 
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Na americkém kontinentě je dacwa podporována a koordinována organizací 
nazvanou Muslim Student Association oj the USA and Canada (MSA),4° což je na 
rozdíl od Leicesterské islámské nadace masová organizace založená v roce 1963, 
jež má více než tři sta poboček. MSA klade velký důraz na dacwu namířenou 
vůči nemuslimům. Z jejich aktivit můžeme jmenovat publikování islámské litera-
tury a její šíření na amerických univerzitních kampusech. Provozuje také školící 
středisko, které vzdělává poloprofesionální ducat a pořádá řadu veřejných akcí, 
jako jsou semináře, konference apod. V roce 1983 MSA zřídila- pro záležitosti 
muslimů mimo univerzitní kampusy- Islamic Society oj North America (ISNA). 
Attaullah Siddiqui tvrdí, že dacwa byla často přímou reakcí na aktivity křes­
t'<:mských misionářů v muslimských zemích, zejména na Indickém subkontinentu, 
ale také v Levantě a jihovýchodní Asii.41 Organizovaná misijní činnost v 19. sto-
letí byla pokud ne vyvolána tak přinejmenším ovlivněna náporem křest'<:lnských 
misií v muslimských zemích Asie a Afriky. Islámské obrození bylo částečně vy-
voláno sekularizačními tendencemi v muslimských společnostech, za něž nesou 
dle názoru mnohých muslimů zodpovědnost kolonialisté a křest'<:lnští misionáři. 
Modernizace islámu byla do jisté míry reakcí na podněty křest'<:lnského napa-
dení. Nově vzniklá muslimská misionářská hnutí neměla žádnou vlastní tradici, 
a tak se inspirovala, přejímala a někdy i napodobovala metody křestanských sku-
pin, zejména v oblasti publikování a distribuce náboženské literatury, zakládání 
vzdělávacích institucí, pořádání kazatelských turné apod. 
Je však nutné uvědomit si rozdíl mezi organizovanou vnitroislámskou dacwou 
v muslimských zemích, která byla reakcí na křestanské misie, a dnešními orga-
nizovanými misionářskými aktivitami (namířenými vůči muslimům i nemusli-
mům) na Západě. Přesunem na Západ se dacwa stala sofistikovanější a osvojila 
si veškeré užitečné taktiky svých rivalů, křest'<:lnských misií. Například důraz 
křest'<:lnských misií na vzdělání a zakládání škol a jiných vzdělávacích institucí 
inspiroval muslimské aktivisty k zakládání vlastních vzdělávacích center. Někteří 
40 Viz jejich internetové stránky http://www.msanational.org/. 
41 Siddiqui, Ataullah: "The presence of 'secular' in Christian-Muslim relations: Reflections on the 
Da'wah 'mission' and 'dialogue"', in O'Mahony, Anthony & Ataullah Siddiqui (eds.): Christians 
and Muslims in the Commonwealth: A Dynamic Role in the Future: 67-89. London: Altajir World of 
Islam Trust, 2001, ss. 69-71. 
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muslimové se ale staví kriticky k formalizované dacwě, protože chápou povinnost 
muslimů jenom jako "předání poselství". 
Mezináboženský dialog je některými muslimy vnímán jako důležitý nástroj 
dacwy. Pro Ismacila al-Fariiqmo je islámská dacwa pozváním k přemýšlení, disku-
tování a argumentování, tedy dialog.42 Hasan al-Tura br také řadí mezináboženský 
dialog k povinnostem dacwy.43 
1.3 Vnitroislámská dacwa 
V průběhu islámské historie byl termín dacwa chápán jako pozvání k islámu adre-
sované někomu, kdo nikdy nebyl muslimem, ani narozením, ani konverzí. Para-
lelně s tímto významem se termínem dacwa označovala snaha získat spoluvěřící 
pro danou ideologii, větev či sektu islámu. Byla i období, kdy dacwa vůči musli-
mům měla prioritu před dacwau vůči nemuslimům, například cabbasovská dacwa 
v první polovině 8. století (která je však zcela odlišným fenoménem než soudobá 
dacwa) nebo fátirnovská ismacnrjská dacwa, nábožensko-politické hnutí 9. až 13. 
století. Ismacrlrja bývá považována za průkopnici umění dacwy, její organizace a 
institucionalizace. 
Jak jsem již viděli, muslimové jsou na základě koránského verše 3:104 vy-
zýváni, aby přikazovali vhodné a zakazovali zavrženíhodné. Není však zřejmé, 
kdy a jakým způsobem by tak mělo být činěno. Podmínky vnitroislámské dacwy 
nejsou v primárních muslimských zdrojích řešeny. 
Rozvoj dacwy v rámci islámské ummy v posledních stoletích úzce souvisí 
s takzvaným islámským obrozením. Významnou snahou o oživení islámu bylo 
wahhabovské hnutí. Na konci 19. a počátku 20. století začala být dacwa v jižní 
Asii chápána nejen jako misionářská aktivita vyzývající nemuslimy k islámu, 
42 Al-Faruqi, Isma.cil: "On the nature of Islamic Da'wah", in Christian Mission and Islamic Da'wa 
(Proceedings oJ the Chambesy Dialogue Consultation). Leicester: The Islamic Foundation, 1982, ss. 
33-51. 
43 Rudolph, Ekkehard: "The debate on Muslim-Christian dialogue as reflected in Muslim periodi-
cals in Arabic (1970-1991)," in Waardenburg, Jacques (ed.): Muslim Perceptions ofOther Religions. 
New York: Oxford University Press, 1999, ss. 297-307. 
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ale také jako výzva muslimům stát se dobrými muslimy.44 Tento trend se pro-
jevil vytvořením organizací zbožných muslimů, kteří přijali jako svou metodu 
výhradně mírumilovné misionářské aktivity s cílem oživit islámský charakter 
svých společností. Potřeba ochránit své muslimské komunity souvisela jak s in-
tenzivními křestanskými misionářskými aktivitami na Indickém subkontinentu, 
tak především s misionářskými aktivitami reformovaných hinduistů. Rostoucí 
úspěch hinduistů dal vzniknout protireakci, tab1Ighu.45 
Tablrghr džama' at, hnutí založené v roce 1926 v Indii, bylo tedy částečně reakcí na 
misionářské aktivity hinduistů a křestanů. Záhy po druhé světové válce překro­
čilo indické hranice a stalo se nadnárodním hnutím s pobočkami po celém světě, 
úspěšně etablované i ve Francii a Velké Británii. Na rozdíl od většiny jiných hnutí 
jsou jejich cílovou skupinou muslimové. Jejich ducat nemají formální náboženské 
vzdělání. Dacwu chápou jako povinnost vztahující se na všechny muslimy. 
Na misijní činnost se výrazně orientuje již výše zmíněná aJ:unadija, která však 
byla v roce 1974 v Pákistánu oficiálně prohlášena za nemuslimskou náboženskou 
skupinu. Saúdská Arábie dokonce přestala příslušníkům aJ:unadije vydávat víza 
pro vykonání pouti do Mekky. Stoupenci hnutí se ovšem považují za Qedinou) 
autentickou muslimskou organizaci a věnují se- relativně úspěšně- misionář­
ským aktivitám. Jejich překlady Koránu do více než padesáti jazyků a jeho šíření 
společně s vzdělávacími aktivitami a lékařskými službami připomínají metody 
křestánských misionářů v Asii a Africe. Hnutí má v Pákistánu svou misionářskou 
školu.46 
Jedním z prvních příkladů vnitroislámské formy dacwy byla tedy fátimovská 
dacwa. Po pádu fátimovských států v Egyptě a Alamutu pokračovala vnitroislám-
ská dacwa na osobní neinstitucionalizované úrovni prostřednictvím muslimských 
kazatelů a individuálních ~ufi:jů či jejich skupin. Teprve wahhabovské hnutí v 18. 
století znovu institucionalizovalo a zpolitizovalo vnitroislámskou dacwu. 
Do poloviny 20. století se vnitroislámská dacwa omezovala na muslimský svět, 
dar al-islam. V meziválečném a poválečném období, kdy přicházely vlny muslimů 
44 Masud, Muhammad Khalid: "Growth and development of the Tablighi Jama'at in India", in 
Masud, Muhammad Khalid (ed.): Travelers in Faith: Studies oj the Tablighi fama'at as a Transnational 
Islamic Movement for Faith Renewal. Leiden: Brill, 2000, s. lvi. 
45 Ahmad, Mumtaz: "Tablighi Jama'at", in Esposito, John (ed.): The Oxford Encyclopedia oj the 
Modem Islamic World, IV. Oxford: Oxford University Press, 1995, ss. 165-166. 
46 Racius, Egdunas: The Multiple Nature oj the Islamic Da'wa. Helsink.i, 2004, s. 159. 
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na Západ, překročila dacwa hranice muslimského světa. Muslimové začali dbát 
o svou islámskou identitu ve chvíli, kdy se začali v hostitelských zemích trvale 
usazovat a přivážet tam také své rodiny. V dnešní době stále více a více zaznívá 
otázka jak zůstat muslimem v nemuslimském prostředí. 
Vnitroislámská dacwa byla v centru zájmu většiny muslimských obrodných or-
ganizací od počátku 20. století. Jak jsme viděli, z historické perspektivy měla vni-
troislámská dacwa sektářský charakter, často s politickým podtextem (cabbasovci, 
ismacilija, wahhabovci apod.), kdy byla dacwa využívána jako politický nástroj a 
metoda pro dosažení politických cílů. Islámský svět vstoupil od 70. let minulého 
století do nové fáze svého sociálně-náboženského vývoje, který je charakterizo-
ván fenoménem nazývaným islámská obroda, oživení, obnova, probuzení apod. 
Všechna tato označení, ačkoli poukazují na různé formy tohoto fenoménu, od-
kazují na pokusy reislamizovat muslimské společnosti. Reislamizace společnosti 
souvisí také s posilováním islámské identity jednotlivých muslimů. Od 70. let 
začala být znovu zdůrazňována veřejná role islámu. Snahy o reislamizaci byly 
vedeny jak ze strany států (například legislativní opatření a cenzura) nebo ze 
strany nábožensky orientovaných skupin, jež často stály v opozici vůči stávajícím 
režimům a dacwu využívaly pro své politické cíle. 
V některých zemích, zejména na Arabském poloostrově, ale také v Libyi, Pá-
kistánu, Íránu a Súdánu, byly přijímány zákony s větším důrazem na islámský 
původ kulturní orientace společnosti. Saúdská Arábie cítila potřebu oživení is-
lámských hodnot (a příležitost rozšířit svůj vliv) a chopila se pozice legitimního 
prosazovatele reislamizace a vnitroislámské dacwy. Zároveň se snaží udržet si 
dominantní postavení v důležitých panarabských a panislámských organizacích 
a vyvážet svou verzi islámu všemi dostupnými prostředky. Ty muslimské země, 
které se podvolí, získají od Saúdské Arábie či jiných zemí Rady pro spolupráci 
v Zálivu (GCC) nízkoúročené půjčky, humanitární, vojenskou, technologickou a 
jinou pomoc. Reislamizace se tak stala na mezinárodní úrovni zbožím. Muslim-
ským zemím se dostane ekonomické pomoci ze Zálivu za podmínky, že zavedou 
saúdskou verzi reislamizace ve svých společnostech.47 
V roce 1999 na semináři věnovaném dacwě saúdský ministr vnitra princ Najif 
bin c Abd al-e Aziz Al Sacu.d mimo jiné zdůraznil, že internet by mohl být užitečným 
47 Schulze, Reinhard: A Modem History ofthe Islamic World. London: I. B. Tauris,2000, ss. 170-174, 
187-189. 
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nástrojem pro informování o islámu v Saúdské Arábii. Kromě svých vlastních 
stránek provozuje saúdské ministerstvo pro náboženské záležitosti stránky al-
Maktab al-taciiwunf li-1-dacwa wa'l-iršiid, jehož deklarovaným cílem je misionářská 
činnost ve jménu islámu. Je více než zřejmé, že cílem těchto aktivit je propagovat 
saúdskou verzi islámu.48 
Saúdská Arábie se ujala vůdčí role v záležitostech dacwy, a to jak dacwy vůči 
muslimům, tak vůči nemuslimům. Nevládní muslimské organizace však úsilí 
vlád v této oblasti nepodporují, brání se kontrole státu a dávají přednost své 
vlastní vnitroislámské dacwě. Také úsilí nevládních muslimských organizací je 
štědře podporováno (ať už přímo nebo přes prostředníky) financemi pocházejí-
cími z Arabského poloostrova. 
Jednou z nejvlivnějších organizací věnujících se dacwě je bezpochyby Mus-
limské bratrstvo. I:Iasan al-Banna a jeho al-Ichwiin al-musliman jsou příkladem 
dnešního spojování vnitroislámské dacwy s politikou.49 Ve svých vášnivých do-
pisech adresovaných svým stoupencům I:Iasan al-Banna horlivě obhajuje svou 
misi, dacwu. Jak je zjevné z jeho dopisů a jiných děl, al-Banna chtěl dacwou přivést 
muslimy zpět k "pravému" islámu. Al-Ichwiin jsou v dnešní době nejotevřeněj­
šími zastánci zpolitizovaného typu vnitroislámské dacwy, a to nejen v arabském a 
islámském světě, ale také v Evropě a Severní Americe. 
Z této úvodní kapitoly tedy vyplývá, že koncept dacwy jako náboženské výzvy 
je starý jako islám sám. Ačkoli je zmíněn v Koránu, jeho význam není jedno-
značný. Ani výroky proroka Mul:tammada se k dacwě blíže nevyjadřují a sbírky 
~adftů nenabízejí uspokojivou definici dacwy. Poslání Mul:tammada však nebylo 
nic jiného než dacwa - vyzývání lidí, aby se odevzdali jedinému Bohu. V očích 
muslimů byl proto Mul:tammad misionářem par excellence. 
Z historických zdrojů se zdá, že se muslimové bezprostředně po Prorokově 
smrti dacwě nevěnovali. O první vlny konverzí původního obyvatelstva k is-
lámu se nezasloužily žádné misionářské aktivity. Termín dacwa začal být běžněji 
48 Teitelbaum, Joshua: "Dueling for Da'wa: State vs. society on the Saudi Internet", Middle East 
Journal 56(2), 2002, ss. 222-239. 
49 Pro pojetí déwy u I:Iasana al-Banna viz Mendel, Miloš: "The Concept of 'ad-Dacwa al-Islamija', 
Towards a Discussion of the Islamic Reformist Religio-Political Terminology," Archív Orientální 
63, 1995,ss.286-304. 
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používán- i když pro politické účely- sto let po Mu}:lammadově smrti v dů­
sledku cabbasovské propagandy proti vládnoucí dynastii Umajjovců. Dacwa jako 
skutečně misionářská aktivita se objevila ve formě ismacilijské dacwy od 9. do 
13. století. Příslušníci isma.cilije mohou být nahlíženi jako průkopníci organizo-
vaných muslimských misionářských aktivit. Jejich vysoce institucionalizovaná a 
sofistikovaná struktura dacwy nemá obdoby. 
Současná hnutí inklinující k zpolitizovanému pojetí vnitroislámské dacwy se 
soustředí výhradně na muslimské spoluvěřící, kteří dle jejich názoru sešli z pravé 
cesty a žijí v nevědomosti. Prolínání dacwy a politiky je rysem celé muslimské 
historie. Nicméně ne všechna současná hnutí zabývající se vnitroislámskou dacwou 
by měla být takto nahlížena. 
Muslimské misionářské aktivity namířené vůči nemuslimům byly instituci-
onalizovány poměrně pozdě. Tato institucionalizace navazovala na vnitroislám-
skou dacwu reagující na aktivity křestanských a hinduistických misionářů a před­
stavovala rozšíření těchto aktivit také na nemuslimy. Jejími aktéry jsou na jedné 
straně mezinárodní organizace jako Liga islámského světa (MWL), Světová asoci-
ace pro islámskou dacwu (WICS), Organizace islámské konference (OIC) a Světové 
sdružení muslimské mládeže (WAMY). Tyto organizace se podílejí na misionář­
ských aktivitách tím, že financují vzdělávací a publikační aktivity přidružených 
institucí. Reprezentují vždy islám své zakladatelské země. WICS tak prezentuje 
libyjskou verzi islámu, zatímco MWL a WAMY saúdskou verzi islámu. Misionář­
ským aktivitám se také věnuje řada organizací v nemuslimském světě, například 
MSA/ISNA v Severní Americe a Islámská nadace v Leicesteru ve Velké Británii. 
Menší podobné organizace operují ve všech ostatních evropských zemích. Tech-
nologický pokrok a globalizace vnesly do oblasti dacwy změny, které se až tak 
netýkají konečných cílů, jako spíše používaných metod. 
Kapitola 2 
Dacwa prostřednictvím kazet 
"Pro výzvu k následování správné cesty Boha jsou islámské kazety znameni-
tým prostfedkem." 
"Bůh žehnej každému, kdo pomůže šífit tuto kazetu." 
Nápisy na obalech kazet jemenských islamistů1 
"Věnuji se kázání, protože culamii' na al-Azharu se své povinnosti vzdali. 
Jakmile budou zase nést svou zodpovědnost za ochranu naší společnosti, 
pfestanu kázat." 
Wagdi Ghunajm2 
Fenomén islámských kazet, který je předmětem této kapitoly, úzce souvisí 
s dacwou. Většina kazatelů, kteří tohoto média využívají pro distribuci svých ká-
zání, se označuje za ducat (sg. da.cija). V této souvislosti jde především o dacwu ve 
smyslu povinnosti některých nebo všech členů islámské komunity aktivně po-
vzbuzovat ostatní muslimy, aby projevovali větší zbožnost ve všech aspektech 
svého života. Jelikož státní náboženské instituce selhaly při plnění této povin-
nosti, je na ostatních muslimech, aby se jí ujali. Dacwa je tedy provozována na 
ulici, ve veřejné dopravě, na pracovišti či doma. 
1 Miller, W. Flagg: "lnvention (Ibtidaa') or Convention (lttibaa')? Islamist Cassette & Tra-
dition in Yemen." NMIT working papers on new media & information technology in the Mi-
ddle East. Paper delivered at the American Anthropological Association, November 2000, 
http: I I nmit.georgetown.edul papersl fmiller.htm (14.5.2004). 
2 Citován v Hirschkind, Charles: The Ethical Soundscape. Cassette Sermons and Islamic Counterpub-
lics. New York: Columbia University Press, 2006, s. 59. 
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Obrázek 2.1 Šejch Kišk, průkopník islámských kazet 
2.1 Ajatollahovy kazety 
Hovoříme-li o spojení islámu s magnetofonovými kazetami, pomyslí obyvatel 
Západu s největší pravděpodobností nejprve na íránskou revoluci a nahrávky 
iijatolliiha Chomejního, které sehrály klíčovou roli v mobilizaci vedoucí k sesazení 
íránského šáha.3 V průběhu íránské revoluce byla totiž vedle tradičních metod 
komunikace efektivně využita různá "malá média", jako jsou letáky nebo ka-
zety.4 Nahrávky iijatolliiha Chomejního byly pořizovány přes telefon ze zahraničí 
a následně přehrávány prostřednictvím reproduktorů v mešitách. Předpoklad, 
že "tradiční" (mešita) a "moderní" (kazety) systém komunikace jsou dva zcela 
autonomní komunikační systémy, se tak v Íránu ukázal nesprávným. Nová mé-
3 Pro detailní analýzu tohoto fenoménu viz Mohammadi, Ali & Annabelle Srebemy-
Mohammadi: Small Media, Bíg Revolutíon. Communícatíon, Cu/ture, and the Iranían Revolutíon. 
University of Minnesota Press, 1994. 
4 Využití médií při revoluci nebylo v případě té íránské až tak ojedinělé . Často zmiňována je 
role faxu (Čína), videa (Polsko) či televize (Rumunsko). Také afghánský odpor vůči Sovětům 
si - inspirován íránským příkladem - rychle vytvořil tajný komunikační systém postavený na 
kazetách. Při povolebnich protestech v Íránu v roce 2009 hrály podobně důležitou roli mobilní 
telefony a sociální sítě Facebook a Twítter. 
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dia nejsou jen pouhou náhradou toho, co bylo dříve, ale starší formy se mění a 
přizpůsobují ve spojení s těmi novými.5 Byla to běžná dostupnost kazet i kazeto-
vých magnetofonů a mezinárodní telefonní linky, plody šáhovy modernizace, jež 
přinesly Chomejního hlas do íránských domovů. 
V současném světě patří média neodmyslitelně k politice. Jsou nedílnou sou-
částí represivních politických struktur, ale i nástrojem pro jejich svržení. Státy 
využívají média pro vytváření své verze historie. Média se stávají součástí stát-
ního ideologického aparátu. Zároveň mohou být ale nástrojem mobilizace, mo-
hou napomáhat šíření alternativní verze historie a podporovat opoziční kulturu. 
Zejména v zemích s represivními režimy, kde neexistuje téměř žádný prostor pro 
politické aktivity, podporují média politizaci "kulturní" sféry. Utváření "veřejné 
sféry"6 je sice běžně spojováno s tiskem, nicméně situace v řadě zemí třetího světa 
je odlišná, zejména protože podpora státu pro elektronická média je větší než 
podpora všeobecné gramotnosti. 
V 70. letech 20. století došlo v Íránu k mohutnému rozvoji masmédií. Tato 
"velká" média se stala nástrojem šáhova autoritativního státu. Veřejná sféra fun-
gující nezávisle na státu se zdála neexistující. Stát kontroloval- přímo či nepřímo 
-veškeré formy projevu a SAVAK přísně sledoval veškerý veřejný život. Přesto 
vždy existovaly neformální skupiny (dowre) založené na známosti a důvěře vybu-
dované v průběhu času. V Íránu bylo možné nalézt "veřejnou sféru" také v rámci 
náboženských sítí. Náboženské vedení má obvykle větší a kulturně přiměřenější 
zdroje pro mobilizaci než sekulární inteligence. V případě Íránu to byla přede­
vším síť mešit, jež nebyla proniknuta státem. Emotivní kázání v lokálních mešitách 
předcházela řadě demonstrací. Nové technologie pomohly otevřít potenciální ve-
řejnou sféru opozice. Kazety sloužily jako prodloužená ruka náboženských in-
stitucí a jejich politického diskurzu (jako tzv. elektronický minbar). Okopírované 
letáky (e'liimfje, dosl. oznámení) byly zase oblíbenou zbraní sekulárních usku-
pení. Ironií osudu je, že hnutí založené na antiimperialistických sloganech pro 
svou mobilizaci používalo technologie dodané západními a japonskými výrobci. 
5 Mohammadi, Ali & Annabelle Srebemy-Mohammadi: Small Media, Big Revolution. Communi-
cation, Culture, and the Iranian Revolution. University of Minnesota Press, 1994, s. 16. 
6 VIz Habermas, Jiirgen: The Structural Transformation of the Public Sphere: An Inquiry in to a category 
of Bourgeois Society. Cambridge: Polity Press, 1989. 
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V určitém stádiu rozšíření se některé technologie stávají nekontrolovatelnými. 
Zejména audiokazety, videokazety, kopírky či faxy umožňují snadné kopírování 
a distribuci. Dalším významným faktorem, vedle snadného kopírovaní kazet, 
byly možnosti mezinárodní komunikace, které umožnily exilovým politickým 
aktivistům vést propagandu ze zahraničí. Chomejního kazety se staly silnou a 
nesmírně efektivní zbraní. Již od doby svého domácího vězení v Íránu v roce 
1964 Chomejní nahrával svá kázání na kazety a posílal je do důležitých nábo-
ženských center. Jeho slavná promluva z 15. chordadu 1963 ve městě Qom byla 
také nahrána a následně se stala cenným zbožím kolujícím v Teheránu a jinde. 
Občas se objevovaly nahrávky i z místa jeho exilu, jímž bylo nejprve Turecko a od 
října 1965 město Nadžaf v Iráku. Odtud je přiváželi íránští poutníci navštěvující 
šícitská svatá místa v Iráku. Daleko lepší mezinárodní spojení z Francie, dalšího 
místa Chomejního exilu, ještě usnadnilo proces produkce kazet. Chomejní odmí-
tal hovořit přímo do telefonu, takže mezinárodní telefonní linky byly využity pro 
nahrávání z kazety na kazetu. V Íránu pak byly v provizorních studiích nahrávky 
kopírovány. Teheránské hudební obchody potom přidávaly svým zákazníkům 
k nákupu hudebních kazet také kazetu náboženskou? 
Magnetofonové kazety byly pro dlouhá kázání iijatolliiha Chomejního a jeho 
útoky proti šáhovi nejvhodnějším formátem. Také jiní náboženští vůdci, například 
iijatolliih Šari' atmadari, iijatolliih Kani či iijatolliih Allame Nuri, pořizovali nahrávky 
svých kázání. Verbální komunikace je na Blízkém východě kulturně preferova-
nější formou, dobře se hodila pro styl íránských duchovních a dovolovala plně 
rozehrát emotivní a dramatickou sílu smutečního rituálu rowze chiinf,8 recitativně 
opakovat nedostatky šáhova režimu a zdůrazňovat potřebu jednat. V některých 
případech byly nahrávky pořizovány při veřejném kázání, takže zachycovaly 
i nářky publika a jejich modlitby (salaviit). Pokud jde o popularitu kazetových 
nahrávek, byl Chomejního největším rivalem Ali Šari' a ti, jehož přednášky z Ho-
sejnfje Eršiid v roce 1976 byly prodávány pouličními prodavači a distribuovány 
7 Mohammadi, Ali & Annabelle Sreberny-Mohammadi: Small Media, Big Revolution. Communi-
cation, Culture, and the Iranian Revolution. University of Minnesota Press, 1994, ss. 119-121. 
8 Jedná se o íránský šícitský smuteční rituál připomínající utrpení a mučednickou smrt imama 
I;Iusajna. Název tohoto rituálu je odvozen od významného literárního díla M. H. Va'eze 
Kašefiho z roku 1962 nazvaného Zahrada mučedníků. Rowze chanf pak znamená recitace ze 
Zahrady [mučeníků]. 
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i ve venkovských oblastech, kde vyvolávaly ostré debaty.9 
V Íránu tedy kombinace tradičních způsobů komunikace (bez nichž by média 
nebyla nic platná) a malých médií vytvořila- navzdory despotickému státu a jeho 
masmédiím- prostor pro důraz na vlastní (mimo jiné islámskou) identitu a pro 
politickou účast. Největší ironií zůstává, že teokratický stát následně zneužil is-
lámskou identitu proti projevům všech ostatních identit a tvrdě omezil politickou 
účast. 
" 2.2 Utok na uši 
Kolování islámských kazet se ani zdaleka neomezuje na předrevoluční Írán. Is-
lámské kazety- ať už se jedná o kázání či recitace Koránu- jsou například v Egyptě 
všudypřítomné, a to zejména v posledních letech, kdy Egypt zažívá nebývalou re-
islamizaci. Všude tam, kde v době mých studií v Egyptě v letech 1998-2000 nebyl 
člověk schopen uniknout egyptské popové hudbě, se dnes setkává s nahrávkami 
zcela jiného ražení. Již při mých následných studijních pobytech v Egyptě v letech 
2003 a 2004 byla reislamizace egyptské společnosti naprosto zjevná a při dalším 
výzkumném pobytu v roce 2007 jako by byl islamizován celý veřejný prostor, 
včetně míst, kde bychom to ne zcela očekávali. Z obchůdku s džíny v moderním 
káhirském nákupním centru se line koránská Silrat al-Kahf Geskyně) recitována 
šejchem Mišarim bin Rašidem al-e Afasim, Korán zní i na pláži v Port Sacidu, 
v kavárně v Isma11Iji či v obchůdku s čerstvými džusy v Siwě. V dálkových 
autobusech, jako například v tom našem z Marsa MatruJ::t do Káhiry, dnes není 
výjimkou nahrazení levného hollywoodského filmu kázáním. V našem případě 
šlo o nezapomenutelné a vskutku mrazivé kázání šejcha Mu~ammada I:Iusajna 
Jacquba Li-ma~a Za tu~allf? (Proč se nemodlíš?), které mi následně v obchůdku 
s islámským zbožím bylo doporučeno jako jedno z nejpůsobivějších. 
Kázání na kazetách nejsou fenoménem několika posledních let. Jejich šíření je 
od konce 60. a počátku 70. let nedílnou součástí širokého hnutí, které je v islám-
ské literatuře nazýváno al-~a~wa al-islamfja (islámské obrození). Příslušníci tohoto 
hnutí zastávají názor, že morální a politické směřování muslimských společností 
9 Hooglund, Mary: "Rural Participation in the Revolution." MERIP Reports 87, May 1980. 
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již nelze nechávat na politicích, náboženských učencích či militantních aktivis-
tech, ale musí být zavedeno kolektivně řadovými muslimy v jejich každodenních 
životech. 
Do povědomí západního pozorovatele se pravděpodobně spíše dostaly kazety 
cumara c Abd al-Ra.I:unana, které byly v roce 1993 použity při soudním procesu 
s tímto šejchem obviněným z podněcování muslimských radikálů, kteří spáchali 
první útok na Světové obchodní centrum. Přestože islámské kazety jsou větši­
nou chápány jako nástroje militantní indoktrinace, většina nahrávek, které jsou 
předmětem této studie, žádné militantní poselství neobsahuje. Poslouchání nábo-
ženských kázání je běžnou a oblíbenou aktivitou milionů obyčejných muslimů, 
mužů i žen, kteří chodí do zaměstnání, studují na univerzitě a dělají si starosti 
o budoucnost svých společností. Příslušníci nejrůznějších společenských vrstev 
se v rámci "islámského obrození " snaží prohlubovat své znalosti Koránu, účast­
nit se studijních kroužků v mešitách, naučit se recitačním technikám a obecně žít 
ctnostným životem správného muslima. Islámské kazety jsou pro ně prostředkem 
etického sebezdokonalování. Kázání a náboženské lekce na kazetách mají jednu 
mimořádnou výhodu. Muslimové jejich prostřednictvím mohou upevňovat svou 
znalost islámu i v takovou denní dobu, kdy by koncentrace, jakou si vyžadují 
psané texty, byla zcela vyloučena. 
O všudypřítomnosti islámu a jeho jednotlivých projevů v Egyptě byla již řeč. 
Týká se to i islámského stylu odívání či široké sítě dobročinných organizací fun-
gujících při mešitách v lidových čtvrtích. Magnetofonové kazety jsou jen dalším 
aspektem tohoto fenoménu a kázání známých šejchů jsou slyšet- jak se může 
každý návštěvník Egypta přesvědčit - z nejrůznějších obchůdků, dílen, taxíků, 
minibusů a veškeré veřejné dopravy. Před většinou větších mešit propuká po 
páteční modlitbě čilý trh s nahrávkami předních kazatelů (chufabá'). Tato kázání 
mají muslimům napomoci očistit jejich duše, posílit jejich vůli a schopnost odolá-
vat našeptávání ďábla. Zpočátku se jednalo o nahrávky pátečních kázání z mešit, 
nicméně s narůstající popularitou těchto nahrávek a vytvořením kazetového trhu 
začaly být islámské kazety produkovány nezávisle na pátečních kázáních v me-
šitách. Mnozí chufaba', jejichž kazety jsou v Egyptě populární, pocházejí i z jiných 
arabských zemí, zejména ze Saúdské Arábie, někteří také z Jordánska a Libanonu. 
Ačkoli populární kazatelé (ducat) často přejali anti~llfijskou rétoriku sa-
lafijského hnutí, často využívají v rámci svých kázání ~ikr (vzpomínání Boha) 
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prostřednictvím opakování jmen Božích. Populární kazatelé dávají ve svých kázá-
ních přednost eschatologickým a thanatologickým tématům a mnozí dokonce na-
hráli dlouhé kazetové série týkající se Dne posledního soudu.10 Tato jejich vášnivá 
kázání se zásadně liší od islámského diskurzu ve státních médiích. Muhammad 
J:Iassan, jeden z populárních kazatelů, tento diskurz kritizuje jako "studenou kul-
turu" (al-taqafa al-barida), která oslovuje pouze intelekt (al-aqhan).U Pro populární 
kazatele je však důležité oslovit také srdce. Drama lidské smrtelnosti a hrůza Bo-
žího soudu vyvolávají v citlivém posluchači řadu emocionálních reakcí, od stra-
chu a smutku po radostné uvolnění z Božího milosrdenství. Za jeden z důkazů 
chatibovy bravurnosti je brána jeho schopnost dohnat publikum k slzám. Pláč má 
v islámské devocionální praxi své důležité místo jako emocionální reakce, když 
se věřící muslim či muslimka s pokorou, bázní a láskou obracejí k Bohu. Kázání 
mají v citlivém posluchači probudit etické reakce, jako je strach (chawf), pokora 
(chušac), lítost (nadam), pokání (tawba) a klid (itmi'nan či sakfna).12 Za účelem vy-
volání strachu u posluchače, aby byl přiměn k správnému praktikování islámu, 
jsou využívány rétorické techniky tarhzb (odvozeno od slovesa rahhaba, vyděsit či 
vystrašit) a wac~ (odvozeno od slovesa waca~a, varovat či napomínat).13 
2.3 Kontrola státu nad náboženským diskurzem 
Jelikož egyptský stát měl- podobně jako ten íránský- absolutní monopol na 
rozhlasové a televizní vysílání a tamní tisk podléhal přísné cenzuře, byla kázání 
jedním z mála míst pro vyjádření alternativních postojů. Prezident Gamal c Abd 
al-Na~ir14 se pokusil podřídit náboženskou autoritu státu a následné režimy v tom 
10 Jednou z nejpopulárnějších sérií těchto kazet je 33-dílná série nazvaná Dar al-Achíra (Onen svět) 
cumara c Abd al-Karmo. 
11 Hirschkínd, Charles: The Ethícal Soundscape. Cassette Sermons and Islamíc Counterpublícs. New 
York: Columbia University Press, 2006, s. 122. 
12 Ibid., s. 74. 
13 Ibid., s. 94. 
14 Kuriózní je, že mnozí současní kazatelé uvádějí prezidenta Gamala c Abd al-Na~ira a jeho 
řečnické schopnosti, zejména pak jeho strhující projevy vysílané rozhlasem, mezí těmi, kdo 
nejvíce ovlivnili kazatelství ve 20. století. Významnou roli sehrála i jiná mediální událost, a sice 
pravidelné v 50. a 60. letech každý týden vysílané koncerty U mm Kul~ťim, egyptské zpěvačky, 
která byla obeznámena s uměním recitace Koránu a žánry islámských lidových představení, což 
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pokračovaly. Součástí těchto opatření bylo vytvoření různých vzdělávacích a by-
rokratických institucí, které mají vzdělávat chufaba', vydávat jim osvědčení a mít 
nad nimi dohled. V této souvislosti byla v roce 1960 zahájena řada legislativních 
kroků, které měly zahrnout všechny mešity pod přímou kontrolu ministerstva pro 
náboženské nadace. Původní Oddělení kázání a vedení (Qism al-wac~ wa 'l-iršad) 
na al-Azharu bylo v roce 1961 nahrazeno Oddělením pro misionářské aktivity a 
islámskou kulturu (Qism al-dacwa wa al-taqafa al-islčimfja). Ačkoli chufaba' byli tra-
dičně muslimskými vládci najímáni, aby podpořili jejich politické kroky a dodali 
legitimitu jejich vládě, Na~irův projekt, v jehož rámci mělo být kázání využito pro 
budování národa, byl bezprecedentní. 
Za vlády prezidenta Sadata (1970-1981) se předpokládalo, že by všechny me-
šity mohly být obsazovány kazateli jmenovanými ministerstvem pro náboženské 
nadace, čímž by byl vyřešen problém militantních kázání. Ukázalo se však, že 
takový plán dalece překračoval finanční i administrativní možnosti státu, a proto 
se stát zaměřil na program dosazení alespoň státních chufaba' do všech mešit. Za 
tímto účelem byla v roce 1978 zřízena samostatná fakulta Kullfjat al-dacwa, která 
měla tváří v tvář islámskému radikalismu vychovávat státu loajální chufabči'. Na-
konec byla egyptská vláda nucena upustit i od tohoto příliš ambiciózního plánu. 
Od 80. let byla přijata celá řada legislativních a administrativních opatření ve 
snaze zvýšit kontrolu státu nad mešitami: mimo jiné urychlení procesu znárod-
ňování mešit; snaha kontrolovat obsah kázání ve státních mešitách stanovováním 
tématu, jež má být v daném týdnu diskutováno; nasazení vládních cenzorů (mu-
fattišun) do všech mešit; a v neposlední řadě přijetí zákona (1996), jenž činí nele-
gálním kázání kohokoliv, kdo nemá licenci ministerstva pro náboženské nadace. 
V roce 2003 se egyptský stát dokonce pokusil prosadit zákon, dle nějž by všichni 
kazatelé v Egyptě předčítali totéž kázání. V reakci na silnou opozici, dokonce i ze 
ovlivnilo i její zpěv. Jelikož ani prezident Gamal c Abd al-Na~ir v oblasti politického diskurzu, ani 
U mm Kul !firn v oblasti hudební zábavy neměli pokračovatele, navrhuje Charles Hirschkind, že 
jejich jedinými nástupci jsou populární kazatelé islámského obrození. Jakmile se totiž islámská 
kázání stala populární mediální praxí soutěžící s jinými formami mediální zábavy, začali od nich 
posluchači očekávat podobný požitek, jaký předtím zprostředkovávaly koncerty U mm Kul !firn. 
Viz Hirschkind, Charles: The Ethical Soundscape. Cassette Sermons and Islamic Counterpublics. New 
York: Columbia University Press, 2006, ss. 51-53. 
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strany státních náboženských institucí, bylo od této snahy ustoupeno.15 
Jelikož šířit magnetofonové pásky mimo kontrolu státu nebylo obtížné, byly 
preferovaným médiem pro opoziční islámský diskurz jako alternativa ke státem 
kontrolovaným médiím. Pokusy využít kazet k propagaci postojů nakloněných 
vládě byly většinou neúspěšné. Kazety s kázáními šejcha Šacrawiho, jehož popu-
larita v televizi a tisku byla naprosto bezprecedentní a neopakovatelná, si nikdy 
nezískaly větší publikum.16 A není divu, neboť nesmírné kouzlo šejcha šacrawiho 
spočívalo v jeho grimasách a gestikulaci, které je možné spatřit v televizi, nikoli 
však na audionahrávce. Šejch šacrawi byl jedním z mála populárních kazatelů, 
jimž bylo dovoleno kázat a dávat lekce v televizi. Za Sadata došlo k takovému 
rozšíření náboženského vysílání, že se šejch Šacrawi objevoval v televizi častěji 
než sám prezident.17 Přes toto oficiální uznání šacrawi někdy vyjadřoval postoje, 
jež odporovaly stanoviskům vlády (viz níže). 
Poněvadž protiútok státu prostřednictvím vlastních kazet se nedařil, nezbý-
valo než využít cenzury, licenční politiky, dohledu nad kazateli a propagace vlast-
ních kazatelů v rozhlasu a televizi. Dle platných egyptských zákonů musí být 
všechny nahrávky, jež jsou komerčně prodávány, schváleny Radou pro islámský 
výzkum (Madžmac al-bu~ut al-ísliimfja), úřadem al-Azharu, jenž má zajišťovat, aby 
všechny komerčně prodávané islámské texty a nahrávky byly v souladu s nábo-
ženskými standardy a požadavky cenzury. Nicméně daleko větší množství kazet 
je nahráváno, kopírováno a prodáváno drobnými podnikateli bez komerčních 
licencí, smluv s kazateli či povolení z al-Azharu. Charles Hirschkind odhaduje, 
že každoročně je komerčně vyroben asi milion nahrávek a jeden až dva miliony 
dalších je vyrobeno a prodáno nelegálně. Vzhledem k tomu, že se nahrávky dále 
podomácku kopírují a šíří, čemuž nahrává neexistence ochrany autorských práv 
v Egyptě, je jakýkoli odhad počtu kolujících nahrávek nemožný.18 
Hranice mezi státními a nestátními organizacemi není nicméně tak ostrá a 
mnoho slavných egyptských chutabá' jako MuJ:tammad Mutawalli al-šacrawi, 
15 Hirschkind, Charles: The Ethical Soundscape. Cassette Sermons and lslamic Counterpublics. New 
York: Columbia University Press, 2006, ss. 44-50. 
16 Ibid., s. 59. 
17 Barnett, Michael N.: Dialogues in Arab Politics: Negotiations in Regional Order, New York: Colum-
bia University Press, 1998, s. 47. 
18 Hirschkind, Charles: The Ethical Soundscape. Cassette Sermons and lslamic Counterpublics. New 
York: Columbia University Press, 2006, ss. 59-60. 
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Mu}:lammad al-Ghazali, c Abd al-Sabbúr Šahin či c Abd al-I:Iamid Kišk19 byli v ur-
čité době napojeni jak na státní instituce, tak na opoziční hnutí, nejčastěji Mus-
limské bratrstvo. Ani šejch Kišk nikdy nestál zcela mimo oficiální kruhy, které tak 
vehementně kritizoval. Ačkoli krátký čas pracoval jako cha{fb v mešitách patřících 
soukromému sdružení al-Džamcfja al-šarcíja, po většinu své kariéry byl kazatelem 
ministerstva pro náboženské nadace v káhirské čtvrti I;Iada' iq al-Qubba. Tuto pozici 
si udržel v letech 1964-1981, ačkoli byl hlasitým kritikem egyptské vlády, za což 
byl dvakrát vězněn. Později, když mu bylo definitivně zakázáno kázat, dostal na-
bídku psát týdenní sloupek pro islámský list al-Liwa' al-islamfvydávaný vládnoucí 
politickou stranou. Tato rozporuplnost může být částečně vysvětlena politickým 
kalkulem vlády, nejednotností jednotlivých státních úřadů a také rozporem mezi 
modernistickým diskurzem státu a náboženskými tradicemi, které se stát snaží 
obsáhnout, reformovat a regulovat. Mnohé státní náboženské organizace tak za-
hrnovaly názorové platformy zastávající tytéž názory, jež měly odsoudit a bojovat 
proti nim. Řada azharských učenců tak byla zapojena i do činnosti nezávislých 
islámských institucí.20 
19 cAbd al-J::Iamid Kišk (1933-1996), radikální slepý kazatel, který se proslavil v 70.letech, poté 
co strávil tři roky ve vězeni v důsledku Na~irova tvrdého zákroku proti Muslimským bratřím 
v roce 1966. Šejch Kišk byl prvnim kazatelem v arabském světě, který si získal vliv prostřed­
nictvím kázání na kazetách a je považován za průkopnika tohoto fenoménu. Jeho kázáni ostře 
kritizovala nově se utvářející kapitalistickou a konzumni společnost v Egyptě. Mezi nejzná-
mější Kiškova kázáni patři také kritika nesmírně populárnich egyptských národnich ikon, 
zpěváků U mm Kul !firn a MuJ:tammada c Abd al-Wahhaba. Na rozdíl od svého současnika šej-
cha šacrawiho se Kišk nenechal kooptovat státem a byl jednou z tisíce opozičnich osobnosti 
zatčených Sadatovým režimem v září 1981, měsíc před tím, než islámští radikálové prezidenta 
Sadata zavraždili. Následně se zřekl extremismu a občas publikoval v islamistickém tisku. 
Nahrávky šejcha Kiška dodnes plní regály obchůdků s islámským zbožím a jejich personál se 
o něm vyjadřuje s nesmírnou úctou. Je chován v úctě nejen u svých posluchačů, ale také u řady 
kazatelů. Pro více informací viz níže. 
20 Ibid., SS. 61-62. 
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v 
2.4 Mul).ammad Mutawalli al-Sacrawi, první 
"televizní šejch" 
Zbraní státu byla masmédia a kartou, na níž egyptský stát vsadil, byl šejch šacrawi 
(1911-1998). Během dvaceti let jeho televizní kariéry si jej zamilovalo obrovské 
množství televizních diváků. šacrawi se stal hrdinou milionů lidí, kteří možná 
nemají rádi revoltu, ale jistě tráví hodně času před televizními obrazovkami.21 
Když v červnu 1998 v sedmaosmdesáti letech zemřel, přijelo se s ním do malého 
severního města Daqadus v nilské deltě rozloučit více než milion lidí. Několik 
let po své smrti se stal neoficiálním walfm (svatým). Egyptané navštěvují jeho 
hrob, slaví tam mawlid a žádají požehnání (baraka). Jeho stoupenci dokonce hovoří 
o zázracích, které mu připisují.22 
šacrawiho věhlas souvisí do značné míry s intrikami arabské politiky v 70. 
letech minulého století. Prezident Anwar al-Sadat se rozhodl učinit z Šacrawiho 
"televizního šejcha". Oba muže mimo jiné spojoval strach z vlivu levice. Prezident 
Sadat vyslal šacrawiho do Saúdské Arábie, aby přesvědčil tamní režim, aby finan-
coval jeho blížící se válku (válku, která bude vedena národem, jenž znovuobjevil 
svou víru po bezbožných násirovských letech). Andrew Hammond označil ve své 
knize Popular Culture in the Arab World šejcha šacrawiho za Sadatova Rasputina.23 
Po šacrawiho smrti se v levicovém tisku objevila odhalení o jeho údajně neblahém 
vlivu na vnímavého prezidenta. 
Sadat jej učinil ministrem pro náboženské nadace. Také jej nechal po hladových 
nepokojích v roce 1977 vystoupit na státní televizi, kde šacrawi nepokoje odsou-
dil jako "vzpouru zlodějů" vedenou komunisty. Po těchto nepokojích dostal šejch 
Šacrawi svůj pravidelný televizní pořad vysílaný každý pátek po dobu dvaceti 
let až do jeho smrti v roce 1998. Pořad Chawafir al-Šacrawf(Šacrawiho myšlenky)24 
byl vysílán z mešity v Daqadusu. šacrawi seděl na minbaru a byl zabírán zpředu 
21 Hammond, Andrew: Popular Culture in the Arab World. Arts, Politics, and the Media. Cairo: The 
American University in Cairo Press, 2007, s. 91. 
22 Iskander, John: "The Making of a Saint: Controversial to the end and beyond, Sheikh Shaarawi 
continues to inspire debate." Cairo Times, 13-19 July 2000,14 -17. 
23 Hammond, Andrew: Popular Culture in the Arab World. Arts, Politics, and the Media. Cairo: The 
American University in Cairo Press, 2007, s. 92. 
24 Pořad se nedávno objevil také na satelitní stanici al-Risiila. 
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a zespoda, což u diváka navozovalo dojem, že sedí v mešitě. šacrawi v pořadu 
vykládal Korán před publikem složeným především z městské i vesnické chu-
diny. V jeho publiku byli jen muži, mnozí s plnovousem, bílou čepičkou a sub~ou 
v ruce. Prostřednictvím svého pořadu si šejch získal srdce milionu Egypt'émů 
a jiných Arabů. Dokázal zdánlivě nepochopitelnou koránskou arabštinu podat 
takovým způsobem, že jí rozuměli i obyčejní lidé a Korán se opět jevil být re-
levantním pro moderní život. Život bez Koránu Šacrawi přirovnal k používání 
televize bez návodu.25 šacra.wi::ho cílem bylo uchovat tradiční náboženské hod-
noty ve společnosti a často je zmiňováno, že pro islamizaci společnosti učinil více 
než většina kazatelů reislamizačních hnutí. 
Za prezidenta Mubaraka - s na Západ orientovanou rozvojovou agendou 90. 
let - stát začal litovat, že dal vzniknout fenoménu "televizních šejchů". Když 
šacrawi zemřel, věnovala egyptská státní televize jeho pohřbu sotva patnáct mi-
nut. Jak již bylo zmíněno výše, šacrawi se při různých příležitostech postavil proti 
režimu. Na konci 90. let se vzepřel vládě tím, že opakovaně označil ženskou ob-
řízku za jsoucí v souladu s islámem. Také se vyjadřoval kriticky ke konferenci 
OSN o populaci a rozvoji konané v roce 1994 v Káhiře a Západem prosazované 
myšlenky o plánování rodiny a kontrole porodnosti označil za neislámské. Egypt-
ský stát měl pocit, že jej takové názory před světem zahanbují. šacrawi byl také 
zásadním odpůrcem transplantace orgánů, čímž způsoboval velké problémy ofi-
ciálním lékařským institucím. Rok před svou smrtí přiměl mladého muže na státní 
televizi k pláči, když řekl jeho matce, že by neměla svému synovi darovat ledvinu, 
pokud se Bůh rozhodl, že jeho čas skončil. Následující den National Kidney Center 
oznámilo, že jeho operace jsou paralyzovány, protože se nedostavili ani pacienti, 
ani lékaři. 26 
šacra.wi::ho nahrávky vydané na CD-ROMu se staly bestsellerem na každo-
ročním Káhirském knižním veletrhu. Nejprodávanějšími knihami v Egyptě byly 
v 90.letech levné na ulicích prodávané brožované knihy televizních šejchů, jako 
byl šejch šacrawi či Mu1?tafa MaJ.unud.Z7 Dodnes jsou šacrawiho nahrávky hojně 
25 Engel, Richard: "TV sheikh dominates popular Islam." Middle East Times 33,27 January 1999. 
26 Hammond, Andrew: Popular Culture in the Arab World. Arts, Politics, and the Media. Cairo: The 
American University in Cairo Press, 2007, s. 93. 
27 Mu~?tafa MaJ:unud byl autor a moderátor velmi populárního televizního dokumentárního se-
riálu o vědě a víře (al_cilm wa'l-fmiin). V roce 1975 založil nejslavnější islámskou dobročinnou 
organizaci v Káhiře poskytující především lékařské služby. Viz Salvatore, Armando: "'Public 
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Obrázek 2.2 Poutač na obchod s islámskými nahrávkami v centru Káhiry 
(foto Iveta Kouřilová) 
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prodávány a jeho kázání se pravidelně objevují na různých televizních kanálech. 
N o viny stále přetiskují jeho stará kázání. 28 Jako by ani nikdy nezemřel. S jeho por-
tréty se dodnes setkáme na nejrůznějších veřejných místech, malými soukromými 
obchůdky počínaje a pouličními poutači konče. 
Islam' and the Nation-State in Egypt", ISIM Newsletter 8/01, s. 20. 
28 Iskander, John: "The Making of a Saint: Controversial to the end and beyond, Sheikh Shaarawi 
continues to inspire debate." Cairo Times, 13-19 July 2000,14-17. 
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2.5 Islámské obrození 
Snahy egyptského státu dostat náboženskou autoritu pod svou kontrolu šly ruku 
v ruce s opačným trendem, který je jak pozorovateli, tak jeho účastníky nazýván 
islámským obrozením (al-~a~wa al-islamfja). Důsledkem tohoto obrození bylo roz-
šíření náboženské autority na nová místa, do médií a nových forem sdružování. 
Protagonisté tohoto hnuti používali moderní způsoby organizace, komunikace a 
technologie a urychlili tak vytvoření moderní veřejné sféry. Zároveň tak dali pro-
stor projevům islámských tradic, mimo jiné poslouchání kázání na kazetách. Ka-
zety se staly nedílnou součástí procesu individuální morální transformace v rámci 
islámského obrození a mohly kompenzovat restrikce, které stát uvalil na veřejný 
diskurz. Mešita zůstávala i nadále ústředním bodem islámského obrození, ale na 
individuální úrovni byla doplněna kazetami. 
Řada významných chutaba' 70. a 80. let, včetně těch, kteří se stali průkop­
níky kázání na kazetách, byla členy Muslimského bratrstva (c Abd al-l:famid Kišk, 
Mu}:lammad al-Ghazali, Wagdi Ghunajm, Mu}:lammad Mutawalli al-šacrawi, 
Al:rmad al-MaJ.:talawi) a ti, kteří nebyli přímo členy Bratrstva, byli přesto silně 
ovlivněni stylem kázání l:fasana al-Banna a díly Sajjida Qutba. Mnozí čelní před­
stavitelé islámského obrození nebyli absolventy formálního náboženského vzdě­
lání, ale spíše samouky či studovali neformálně u šejchů v místních mešitách. 
Ačkoli jim jejich publikum zjevně přiznává náboženskou autoritu, nejsou pova-
žováni za náboženské učence (cuzama'), ale bývají označováni jako ducat (sg. dacija) 
-ti, co vyzývají ostatní, aby jednali v souladu s Bohem danými pravidly chování. 
Fenomén ducat představuje jistý posun v oblasti náboženské autority. Autorita 
těchto ducat nevychází ze státem spravovaných náboženských institucí, ale z al-
ternativního prostředí vytvořeného hnutím islámského obrození. Jedná se mimo 
jiné o hnutí, které na sebe vzalo zodpovědnost za morální směřování egyptské 
společnosti, jelikož dle jejich názoru stát v plnění této funkce selhal. 
V Egyptě vzniklo v rámci islámského obrození velké množství islámských 
charitativních organizací, z nichž se některé explicitně věnují podpoře a oživo-
vání islámských tradic, jež sekulární síly postupně vymycují. K největším z nich 
patří Džamacat an~ar as-sunna al-mu~ammadfja (Skupina stoupenců Muhamma-
dovy sunny) a al-Džamcrja al-šarcfja (Sdružení založené na šarfe), jež zaměřily své 
aktivity na budování mešit a vzdělávání chutaba' na místní úrovni. Jen tyto dvě 
2.6. c ABD AL-l:IAMID KIŠK, SLEPÝ VIRTUOS 46 
organizace dnes spravují více než deset tisíc mešit. 29 Chutabii' mešit spadajících 
pod ministerstvo pro náboženské nadace jsou vnímáni jako státní úředníci bez 
jakéhokoli osobního závazku vůči náboženské instituci, již reprezentují. Naopak 
ti kazatelé, kteří nebyli jmenováni státem, jsou považováni za osobně oddané 
islámským mravním principům. 
2.6 cAbd al-I:Iamid Kišk, slepý virtuos 
Ačkoli kázání byla v Egyptě nahrávána od té doby, kdy se poprvé objevily mag-
netofony, oblíbenou zábavou se poslouchání kázání na kazetách stalo na začátku 
70. let. Tehdy lidé začali běžně nosit magnetofony do mešit, kde kázali popu-
lární kazatelé, a nahrávat si kázání, aby si je mohli opakovaně pouštět doma. 
Tento fenomén šel ruku v ruce a byl podpořen rostoucí popularitou šejcha cAbd 
al-I:Iamida Kiška (z. 1996), jehož vášnivá a kritická kázání začala přitahovat bez-
precedentní počet posluchačů do jeho mešity ve čtvrti If-adii' iq al-Qubba. Kiškovi 
příznivci začali nahrávat, kopírovat a distribuovat jeho kázání v mešitě. Obrovská 
popularita těchto kazet podnítila několik firem, aby začaly v této oblasti podni-
kat a pustily se do nahrávání kázání a jejich distribuce ve svých obchůdcích i na 
chodnících před většími mešitami.30 
V polovině 70. let byly nahrávky Kiškových kázání velice rozšířené a jeho 
kritika Sadatova režimu zaznívala z obchůdků, taxíků, autobusů či obývacích 
pokojů v lidových čtvrtích. Kiškova popularita učinila z kazet technologii islám-
ského obrození, médium spojující v sobě opoziční islámský diskurz, etické cvičení 
29 Hirschkind, Charles: The Ethical Soundscape. Cassette Sermons and Islamic Counterpublics. New 
York: Columbia University Press, 2006, s. 57. 
30 Skutečnost, že nahrávky začaly být masově produkovány a komerčně prodávány nutně ovliv-
nila vztah chatrba a jeho publika. Ačkoli by komerční aspekt islámských kazet neměl být opomí-
jen, Hirschkind zdůrazňuje, že by neměl být ani přeceňován, protože většina chutaba' neměla 
žádné smluvní vztahy s nahrávacími společnostmi a tudíž ani podíl na zisku z prodeje kazet. 
Mnozí kazatelé povzbuzovali své posluchače, aby jejich kázání nahrávali a šířili. Dokonce i ko-
merčně produkované nahrávky obvykle obsahují výzvu kupujícímu, aby kazetu kopíroval a 
šířil, což je považováno za způsob dacwy, výzvy k islámu. Navíc většina nahrávek v Egyptě ko-
luje prostřednictvím výpůjček a výměny a mnohé mešity jsou vybaveny audiotékami, z nichž 
si pravidelní návštěvníci mohou nahrávky bezplatně půjčovat. Viz Hirschkind, Charles: The 
Ethical Soundscape. Cassette Sermons and Islamic Counterpublics. New York: Columbia University 
Press,2006,s.36. 
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Obrázek 2.3 Obal jedné z nahrávek šejcha Kiška (Zabití imama I:Iusajna), 
dnes již na CD 
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a populární zábavu. Kazety daly islámskému obrození prostor, kde mohli ducat 
vyjádřit svůj názor. Za své názory pak také často platili.31 
Šejch cAbd al-I:Iamid Kišk zásadně ovlivnil styl soudobých kázání a také uči­
nil z magnetofonových kazet "médium nesouhlasu". V mládí přišel o zrak, ale 
i přesto pokračoval ve svém studiu na al-Azharu. Po absolvování studia na po-
čátku 60. let kázal v různých mešitách, než byl jmenován chaffbem jedné z největ­
ších káhirských mešit Dajr al-Malčik. Tam jeho popularita rychle rostla a jeho styl 
kázání, tolik odlišný od tradičních azharských kázání, lákal větší a větší zástupy 
věřících. Jeho ohnivá a emotivní kázání často komentovala aktuální společensko-
31 Hirschkind, Charles: The Ethical Soundscape. Cassette Sermons and Islamic Counterpublics. New 
York: Columbia University Press, 2006, ss. 58-59. 
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politické otázky a nevyhýbala se ani nemilosrdným kritikám egyptské vlády. 
Traduje se, že když byl v roce 1965 požádán egyptskou vládou, aby prohlásil Saj-
jida Qutba za odpadlíka od víry, odmítl a za tuto neposlušnost byl tři roky vězněn 
a mučen. Svými kázáními si získal i mnohé následovníky z řad mladších kaza-
telů. Jak již bylo zmíněno, jeho kázání byla nahrávána na kazety a šířena po celém 
arabském světě. V roce 1981 uvěznil prezident Anwar al-Sadat šejcha Kiška znovu 
v rámci tvrdého zákroku proti islamistům. Když byl Kišk po Sadatově zavraždění 
propuštěn, bylo mu zakázáno kázat a tento zákaz zůstal v platnosti po zbytek jeho 
života. Přes všechny tyto obtíže si šejch Kišk ještě za svého života vydobyl po-
stavení jako málo kteří jiní kazatelé. Mezi islamistickými kazateli je považován 
za virtuosa, jehož hlasová dynamika byla schopna přivést publikum na vrchol 
patosu, zatímco on pevně spočíval v autoritativní tradici islámské argumentace a 
exegeze. Kišk se těšil pověsti velmi erudovaného učence a muže ochotného snášet 
kvůli pravdě příkoří. Jeho rétorický styl se vyznačuje dramatičností a dynamis-
mem, jež nemají obdoby. Jádro jeho umění spočívá v jeho schopnosti převést 
islámské texty v drama. Kišk necituje texty, ale předvádí mluvené scény, v nichž 
neustále přechází mezi přímou a nepřímou řečí, mezi vyprávěním a ztvárněním. 
Šejch Kišk měl obrovský vliv na jiné přední chutaba' v Egyptě i v jiných zemích.32 
2.7 Kazetová dacwa 
Produkce kazet s kázáními a jejich poslouchání souvisí od svého počátku, tedy 
od raných 70. let, s dacwou. Kázání je paradigmatickým žánrem dacwy. Jak už 
bylo zmíněno výše, kazatelé používající toto médium si říkají ducat (sg. dacija), 
lj. ti, co provozují dacwu (v tomto případě ve smyslu aktivního povzbuzování 
ostatních muslimů, aby se snažili o větší zbožnost ve všech aspektech života). 
Podle mnohých z těchto ducat je dacwa povinností islámské ummy jako celku lfar4 
kifoja). Když ale ti, jimž bylo plnění této povinnosti svěřeno, selhávají, musejí se 
jí chopit všichni jednotliví věřící. A jelikož státní náboženské instituce mlčí tváří 
v tvář nežádoucím společenským a právním inovacím, stává se dacwa povinností 
všech muslimů. A právě kazety sehrály důležitou roli v transformaci dacwy, jíž 
se doposud zabývaly jen specifické instituce, v populární formu veřejné praktiky, 
do níž se zapojili běžní muslimové. 
32 lbid., SS. 156-162. 
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Ducat učinili veřejnými ty otázky, jež liberální stát odsouvá do soukromé sféry 
individuální volby, například cudnost oblečení, přesnost modlitebních úkonů, ne-
bezpečí pomluv, kontakt mezi příslušníky opačných pohlaví na pracovišti apod. 
Dacwa tak představuje překážku pro snahy státu dát vzniknout společenské do-
méně, kde se budou občané moci svobodně rozhodovat, protože tyto volby repoli-
tizuje a vystavuje je veřejnému přezkoumá vání v souvislosti s úkolem zabezpečit 
podmínky pro praktiko vání islámského učení. Během posledního půlstoletí dacwa 
stále více formovala prostor pro islámský diskurz týkající se moderní společnosti. 
Jedná se o různé instituce, vzdělávací centra, sdružení kazatelů, tisíce soukromých 
mešit a rozšiřující se sítě vydavatelství a jiných mediálních společností. Sekulárně 
orientovaný tisk si opakovaně stěžuje na" útok na uši" prostřednictvím reproduk-
torů mešit a kazetových magnetofonů, což je vnímáno jako agresivní vnucování 
náboženského diskurzu nenáboženskému prostoru veřejného života. 
2.8 Kazety jemenských islamistů 
Audiokazety byly také úspěšně využívány islamistickými skupinami v Jemenu, 
zejména ve venkovských oblastech, kde je procento negramotných vyšší.33 Zvláště 
největší jemenská islamistická strana al-Tadžammuc al-jamanf li-1-i~la~ Gemenská 
kongregace pro reformu) překonala ostatní skupiny ve výrobě podmanivých 
a informativních audiokazet. Duchovní vůdce strany šejch c Abd al-Madžid al-
Zindani nahrál stovky kazet. Pro získání loajality Jemenců ze všech koutů země 
se islám stal mimořádně vhodným prostředkem. Nicméně Jemenci by měli jen 
stěží trpělivost pro kázání starého stylu. Bylo tedy nutné se přizpůsobit oblíbe-
ným žánrům, jako byly například ~iwarfjat (koketování mezi mužem zpěvákem 
a ženou zpěvačkou) a také zpívané politické lidové básně. Na islamistických na-
hrávkách se tedy objevily náboženské písně zpívané na nejpopulárnější melodie, 
kmenové zpěvy tradičně používané pro pozvednutí ducha horského publika a 
simulované hovorové dialogy mezi "typickými občany", které mají podpořit, co 
prohlásili představitelé strany, nicméně srozumitelně pro všechny občany. Také 
33 Miller, W. Flagg: "Invention (Ibtidaa') or Convention (Ittibaa')? Islamist Cassette & Tra-
dition in Yemen." NMIT working papers on new media & information technology in the Mi-
ddle East. Paper delivered at the American Anthropological Association, November 2000, 
http:/ /nmit.georgetown.edu/papers/fmiller.htm (14.5.2004). 
r 
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hlavní konkurenti lt?lal:m, salafisté, a zejména jejich tehdejší vůdce Muqbil bin 
Hadi al-Wadici (z. 2001), si prostřednictvím svých nahrávek zajistili spousty pří­
vrženců. Jak je pro salafisty typické, tyto nahrávky se nezabývaly politikou, ale 
byla to Wadiciho živě nahraná páteční kázání. 
Dilema jemenské islamistické strany al-Tadžammuc al-jamanf li-1-i?lii~ jak pro-
pagovat populární islámské audionahrávky, aniž by ztratila kontakt s učeným 
vzdělaneckým islámem, je dnes dilematem všech muslimů. 
Kapitola 3 
Satelitní boom v arabském světě 
Interview se známou osobností: 
Jméno: "Pan Satelit" 
Místo narození: "Země židů a kfesťanů" 
Adresa: "Na stfechách domů mnohých muslimů" 
Hlavní zaměstnání: "Podrývání morálky muslimů a jejich odvracení od ná-
boženství" 
Leták v univerzitní kavárně na Adenské univerzitě, jaro 19981 
3.1 Satelitní revoluce 
Masmédia v arabském světě a na Blízkém východě prošla od počátku 90. let 
hlubokými změnami. Rozšíření nových technologií, jako je satelitní televize a in-
ternet, zvýšilo mediální dosah daleko za místní, národní či regionální hranice. 
Přeshraniční komunikace tak umožnila překročit limity autoritářské kontroly in-
formací. Od války v Zálivu v roce 1991, kdy si lidé z Blízkého východu naladili 
CNN, aby získali čerstvé informace o dění v oblasti, byl vývoj médií v arabském 
světě ovlivňován řadou interních i externích faktorů. 
1 Miller, W. Flagg: "Invention (Ibtidaa') or Convention (Ittibaa')? Islarnist Cassette & Tra-
dition in Yemen." NMIT working papers on new media & information technology in the Mi-
ddle East. Paper delivered at the American Anthropological Association, November 2000, 
http://nrnit.georgetown.edu/papers/fmiller.htm (14.5.2004). 
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Obrázek 3.1 Satelitní antény v medíně v Marrákeši (foto Iveta Kouřilová) 
Domácí mediální sektor prodělal zásadní změny. Musel najednou čelit kon-
kurenci zahraničních médií. Počet domácích médií vzrostl a došlo k jejich profe-
sionalizaci. Státní monopoly byly deregulovány a domácí média privatizována. 
Kromě větší komercializace a konkurence byl jednou z nejvýznamnějších změn 
nárůst počtu médií. Arabští televizní diváci s přístupem k satelitnímu vysílání 
dnes mají na výběr ze stovek stanic. V mnohých částech arabského světa je dnes 
přístup k satelitnímu vysílání samozřejmostí. Již data z roku 2004 uvádějí, že 
v zemích jako Alžírsko, Libanon či Saúdská Arábie je 92% či více domácností 
schopno přijímat satelitní televize. V Sýrii a Jordánsku to byla více než polovina 
domácností a v Maroku a Egyptě téměř polovina. 2 
Mnoho odborníků se zabývalo otázkou, zda nová blízkovýchodní média při­
nesou politickou a společenskou liberalizaci. Několik pozitivních aspektů tohoto 
2 Sakr, Naomi: Arab Television Today. London: LB. Tauris, 2000, s. 1. 
3.1. SATELITNÍ REVOLUCE 53 
vývoje vybízelo k optimismu, často přehnanému, avšak objevily se i zcela opačné 
trendy. Odráží tedy současná arabská mediální scéna přerozdělení moci a zdrojů 
nebo jen maskuje úspěšné odolávání takovým změnám? Předpoklady o tom, že 
satelitní televize zásadně změní status quo v regionu se nenaplnily. Střízlivější 
pohled nám ukazuje, že satelitní televize se v mnoha ohledech staly užitečným 
nástrojem vládnoucích elit. Byly to právě tyto vládnoucí elity, kdo měl dostatek 
zdrojů pro pořizování satelitních technologií, takže se jim podařilo zadržet jejich 
demokratizační potenciál. Za mnohé můžeme zmínit příklad Libanonu, kde bylo 
televizní vysílání monopolizováno příslušníky režimu. Jedná se více méně o oli-
garchii, kde je politická moc a vlastnictví médií úzce propojeno. Otázkou zůstává, 
zda noví hráči na mediální scéně hrají dle stávajících pravidel (v jejichž rámci se 
vládci či část vládní elity snaží zažehnat či kooptovat opozici) nebo zda chápou 
televizi jako nástroj pro prosazení změny těchto pravidel. 
Naomi Sakr ve své knize Arab Television Today upozorňuje, že televizní licence 
vydané v arabském světě jasně ukazují na fakt, že tamní vlády upřednostňují 
udělování licencí svým spolehlivým obchodním partnerům. Směrnice týkající 
se vlastnictví arabských televizí a udělování licencí jsou koncipovány tak, aby 
minimalizovaly přístup kritiků vlády k televiznímu vysílání. Množství dalších 
regulí kontroluje obsah televizních pořadů, takže nic není ponecháno náhodě. 
Soukromé stanice riskují, že přijdou o licenci pro vysílání, pokud z nějakého 
důvodu vzbudí nevolí poskytovatele licencí. Soukromé stanice však také riskují, 
že přijdou o byznys, pokud inzerenti nabudou dojmu, že se jim nedaří lákat 
diváky. Zákony obsahující vágně naformulované zákazy vztahující se k národní 
bezpečnosti, národní jednotě a renomé země, mohou být aplikovány dle osobních 
interpretací lidí u moci, kdykoli se jim znelíbí činnost médií.3 
Přestože státní úředníci často hovoří o reformách a liberalizaci televizního 
vysílání, je evidentní, že si arabské vlády snaží zachovat pevnou kontrolu nad 
vydáváním licencí pro televizní vysílání, a to ať už satelitních nebo pozemních. 
Komise zřízené pro posuzování žádostí o udělení televizních licencí jsou přímo 
podřízené králi, premiérovi nebo ministrovi informací. 
Komparativní analýzy vývoje světových médií z poloviny devadesátých let 
minulého století označovaly blízkovýchodní média za nejméně otevřená a nej-
kontrolovanější na světě. Svoboda tisku v jednotlivých zemích odpovídá povaze 
3 Sakr, Naomi: Arab Television Today. London: LB. Tauris, 2000. 
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daného politického systému. Poloautoritářské či dědičné monarchie umožnily 
větší rozmanitost než totalitní a vojenské režimy.4 
Vliv zahraničních satelitních televizních a rozhlasových stanic podnítil do-
mácí soukromý sektor, aby čelil této konkurenci. První takovéto vlaštovky Middle 
East Broadcasting Center (MBC) a Arab Radio and Television (ART) patří bohatým 
saúdskými byznysmenům. Většina těchto televizních stanic - ostatně jako ty nej-
větší soukromé listy v regionu- je loajálních v tom smyslu, že nekritizují vlastní 
vládu, ani vlády spřátelených zemí. Příjem zahraničních satelitních stanic tak 
nepřinesl rozhodnou liberalizaci a státní politika kontroly informací se naopak 
v řadě zemí, včetně mediálních zákonů, zpřísnila.5 Nicméně nárůst počtu médií 
v mnoha zemích činí jejich kontrolu obtížnější. 
Tři hlavní faktory přiměly některé arabské státy, aby se vzdaly svého mo-
nopolu v oblasti televizního a rozhlasového vysílání. (1) V první řadě to byla 
hluboká propast mezi zahraničními satelitními stanicemi a jejich pořady a sta-
rými státem vlastněnými stanicemi arabského světa. S cílem čelit této konkurenci 
bylo povoleno soukromému kapitálu podílet se na financování satelitních stanic, 
na filmové produkci a reklamním byznysu. (2) Tato konkurence vyvolala také 
snahu některých blízkovýchodních zemí rozšířit svůj vliv v regionu a nabídnout 
své nové programy i za hranicemi svých zemí, což zvýšilo regionální konkurenci. 
Saúdská Arábie, jak ještě uvidíme, tak vybudovala prostřednictvím svých sate-
litních stanic mediální impérium. (3) Třetím faktorem, který přiměl arabské státy 
vzdát se svého monopolu v oblasti rozhlasového a televizního vysílání, byl tlak 
Světové banky a Mezinárodního měnového fondu, který přiměl blízkovýchodní 
vlády, aby mediální sektor zařadily do svých privatizačních programů.6 
4 Viz Hafez, Kai: Mass Media, Politics & Society in the Middle East, Hampton Press, Inc., 2001. 
5 Mnohé arabské vlády, mediální odborníci a islamistické skupiny se shodují ve své kritice 
západní "kulturní invaze" prostřednictvím masmédií a mediálního imperialismu. Toto slouží 
jako nejčastější argument ospravedlňující restrikce vůči satelitnímu vysílání, internetu či jiným 
médiím. V arabském světě je cenzura tolerována, ba dokonce očekávána jako forma občanské 
zodpovědnosti. 
6 Hafez, Kai: Mass Media, Politics & Society in the Middle East, Hampton Press, Inc., 2001, s. 8. 
3.2. SAÚDSKÉ TELEVIZNÍ IMPÉRIUM 55 
3.2 Saúdské televizní impérium 
Saúdské televizní impérium se stalo jen dalším článkem v obrovském vlivu, který 
Saúdská Arábie vyvíjí prostřednictvím jiných médií. Vlastní nebo spoluvlastní 
média v jiných arabských zemí, jakož i panarabský tisk vydávaný v zahraničí 
(al-lfajiit, al-Šarq al-Awsat). Saúdská Arábie je také nejdůležitějším zákazníkem 
arabského a zejména egyptského filmového průmyslu. Někteří kritici konzerva-
tivního vlivu Saúdské Arábie v této souvislosti hovoří například o "beduínizaci" 
či "saudizaci" arabské kultury? 
V mnoha arabských zemích je monopol vlád nahrazován soukromými oligo-
poly a privatizace je často jen skrytým pokračováním státní kontroly. Také sou-
kromí vlastníci saúdských satelitních stanic jsou příbuznými královské rodiny. 
V jiných zemích bývají soukromí vlastníci součástí mocenské struktury, kde jsou 
soukromé a státní zájmy úzce propojeny, a tudíž odolávají liberalizaci a diverzifi-
kaci. 
Do počátku 60. let si Saúdská Arábie neuvědomovala důležitost domácích 
či mezinárodních masmédií. Tehdy si však začala být vědoma hrozby, kterou 
představovala rozhlasová propaganda jiných zemí - jmenovitě Egypta a jeho 
rozhlasové stanice $awt a z-e Arab (Hlas Arabů) - a začala budovat svá média. V 70. 
a 80. letech bylo zřejmé, že jestli chce Saúdskoarabské království podpořit svou 
rostoucí roli v regionu i za jeho hranicemi, bude k tomu potřebovat média. Během 
90. let se tak saúdská vláda a někteří její občané rozhodli stát klíčovými hráči 
v oblasti satelitního televizního vysílání. Saúdská Arábie se tak postupně stala 
významným vlastníkem nejen panarabského tisku, ale také elektronických médií 
v arabském světě i za jeho hranicemi. 
Jednou z událostí, jež měla obrovský vliv na mediální politiku Saúdské Arábie, 
bylo obsazení Velké mešity v Mekce ozbrojenými oponenty královské rodiny 
z listopadu 1979, kdy Saúdská Arábie nebyla schopna udržet si kontrolu nad 
informacemi přicházejícími ze zahraničí, např. z BBC, Radio Monte Carlo Middle 
7 Výmluvný je i název kritické práce Chamise al-Chajjatyho Tasrib al-raml, al-chitab al-salafl fl 
al-fatf.a'fjat az_carabfja (Pronikání písku, salafijský diskurz na arabských satelitech), kde je "pro-
nikáním písku" samozřejmě míněno pronikání saúdského vlivu. 
r 
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East či Hlasu Ameriky.8 Saúdská Arábie si také velmi záhy uvědomila význam 
satelitní komunikace. Od ní přišla jak inspirace, tak většina financí pro Arabsat. 
První saúdské satelitní stanice MBC, ART a Orbit byly zřízeny mimo území Sa-
údské Arábie soukromými podnikateli. Ať už bylo vlastnictví saúdskoarabského 
tisku či satelitních stanic napojeno na krále Fahda nebo některého ze saúdských 
princů, či nikoli, kontrola vládnoucí rodiny nad saúdskými médii v 90. letech 
byla pro mnohé saúdské občany samozřejmostí. V souvislosti s rozvojem saúd-
ského soukromého sektoru v 90. letech se začaly objevovat stížnosti mnohých 
společností, že nepsaný požadavek dělit se o své zisky s jedním či více princi 
se vlastně rovná placení daně. Může být královská angažovanost v satelitních 
televizích vysvětlena jako forma daně či byli princově sami hlavními iniciátory 
vzniku saúdských satelitních stanic? 
Stanice MBC založená roku 1991 v Londýně následovala svou volbou Londýna 
a svými úzkými vazbami na královskou rodinu příkladu dvou panarabských 
deníků al-Šarq al-Awsat a al-Ifaját. MBC bylo napojeno přímo na krále Fahda.9 
Bylo založeno dvěma soukromými podnikateli, z nichž jedním byl šejch Walid 
al-lbrahim. Přes oficiální zákaz satelitních talířů v Saúdské Arábii se neobjevily 
žádné snahy skrývat velkou sledovanost MBC ze strany saúdských diváků. Sa-
telitní stanice byly v Saúdské Arábii přenášeny kabelově, poté co byly zcenzu-
rovány kvůli možnému nežádoucímu obsahu. MBC, jež zahájilo vysílání právě 
včas, aby mohlo zpravodajsky pokrýt začátek arabsko-izraelských mírových jed-
nání v Madridu v říjnu 1991, bylo propagováno coby primárně zpravodajská 
stanice. Důraz byl kladen na mezinárodní a regionální zpravodajství, ne však na 
politicky citlivé události v Saúdské Arábii či v jiných zemích Zálivu.10 
Druhým investorem v MBC byl multimilionář šejch SaliJ::t Kamil. Záhy však 
MBC opustil11 a založil si spolu s princem al-Walidem vlastní společnost ART 
8 Boyd, Douglas A.: "Saudi Arabia's Intemational Media Strategy: lnfluence through Multinati-
onal Ownership," in Hafez, Kai (ed.): Mass Media, Politics & Society in the Middle East, Crisskill, 
NJ: Hampton Press, 2001, s. 46. 
9 Důkazy toho, že je MBC podporováno králem Fahdem, byly natolik evidentní, že daly vznik-
nout vtipu, že si iniciály MBC vybral král sám a že znamenají "My Broadcasting Company". 
Viz Alterman, Jon: New Media, New Politics? Washington, 1998, s. 21. 
10 Ayish, Muhammad: Arab television goes commercial, Gazette 59, prosinec 1997, s. 482. 
11 Jeho roztržka s MBC, když si uvědomil míru finanční kontroly krále Fahda nad stanicí, měla mj. 
negativní dopad na reklamní společnost Tihama, v níž byl Salil). Kamil majoritním akcionářem. 
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(Arab Radio and Television) v Římě. V roce 1994 nabízelo ART čtyři kanály: všeo-
becný, sportovní, dětský a filmový. Společnosti se podařilo získat od egyptského 
ministerstva kultury práva k rozsáhlé filmotéce starých egyptských filmů. Na 
jaře 1996 přešlo ART na předplatitelský servis. Jakožto balíček zakódovaných 
digitálních kanálů nevysílajících žádné zpravodajské relace se ART vyhnulo pre-
zentování sama sebe jakožto konkurent MBC. 
Konkurovalo si však s třetím satelitním operátorem zřízeným na počátku 90. 
let za saúdské peníze, Orbitem. Toto konkurování bylo o to zvláštnější, že Orbit, 
stejně jako MBC i ART, byl založen členy královské rodiny. Za Orbitem stál princ 
Chalid bin cAbdallah bin cAbd al-Ral:rman al-Sacu.d, bratranec krále Fahda. Orbit 
si za svou základnu zvolil Řím. Jeho četné kódované televizní a rozhlasové stanice 
zahájily vysílání v květnu 1994. Důraz byl kladen na zpravodajství, které mělo být 
"živé a necenzurované". Soudě dle vysokých předplatitelských cen a šíře cíleného 
publika, šlo investorům Orbitu primárně o zisk. 
Analýza saúdských satelitních stanic potvrzuje častý názor o všudypřítom­
ném vlivu královské rodiny. Otázka motivací jednotlivých zřizovatelů saúdských 
satelitních stanic však přináší méně uniformní odpovědi. Přiznat nebývalou kon-
centraci médií v rukou členů královské rodiny není totéž jako tvrdit, že král a 
princové jednají ve shodě. Je jistě důležité, že každá ze tří skupin investorů byla 
schopna využít politickou a ekonomickou moc k založení významného mediál-
ního podniku. Směřujíce ke svým cílům, opustily všechny tři skupiny restrikce 
uplatňované v království, čímž stvrdily, že přísné cenzorské zákony a samozvaná, 
ale ze státních peněz financovaná, náboženská policie vytvořily prostředí neto-
lerantní k veřejné zábavě či mediálním debatám. Učinily tak za miliardy dolarů, 
jež mají k dispozici členové královské rodiny a jejich obchodní partneři, i přes 
oficiální zákaz satelitních antén v Saúdské Arábii. 
S nárůstem mladé generace v království (více než dvě třetiny občanů Saúdské 
Arábie jsou mladší čtyřiceti let)12 neustále roste tlak na uvolnění přísné cenzury. 
Vyhrocením situace bylo, když oficiální saúdská média tři dny mlčela o irácké 
invazi do Kuvajtu. CNN nejenže zaplnila tuto mezeru, ale záhy si mezi diváky 
v Zálivu získala reputaci díky svému stylu bezprostředního živého zpravodaj-
ství s minimálními redakčními zásahy. Stovky milionů dolarů začaly proudit do 
12 Yamani, Mai: Changed Identities: The Challenge of the New Generation in Saudi Arabia. London, 
2000, SS. 39-41. 
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projektů snažících se napodobit CNN. MBC začala s 300 miliony dolarů kapitálu 
a ročním rozpočtem 60 milionů dolarů.13 V roce 1998 však došlo k výrazným 
finančním škrtům, neboť vzhledem k vysokému věku a zhoršujícímu se zdravot-
nímu stavu krále Fahda bylo jasné, že jeho podpora nebude trvat věčně. Škrty 
byly doprovázeny také změnami v managementu a prioritou stanice se stala zá-
bava, nikoli zpravodajství jako doposud. Nový večerní program jasně naznačo­
val odhodlání MBC konkurovat libanonským satelitním stanicím, což bylo zjevné 
z důrazu na zábavu ve formě filmů, kvízů a soutěží a omezení zpravodajství. 
Zpravodajská relace vysílaná pozdě večer byla zkrácena a odsunuta na pozdější 
čas. 
Stejně jako MBC bylo ART od počátku drahou operací, zejména kvůli velkým 
investicím do nového moderního produkčního a vysílacího komplexu v Avez-
zano, na jih od Říma. Oba partneři v ART však měli dostatečné finanční zdroje. 
Princ al-Walid chápe média jako "mocný investiční nástroj".14 Také Salil). Kamil 
pravidelně zdůrazňoval, že obsah ART je pro něho důležitější než peníze vynalo-
žené na produkci. Některé odhady tvrdily, že roční ztráty ART činily zhruba 168 
milionů dolarů.15 V roce 1998 oba majitelé investovali dalších 250 milionů dolarů 
do spuštění čtyř nových stanic. ART kladlo na rozdíl od MBC menší důraz na re-
klamu a hodlalo spoléhat na výnosy z předplatitelských poplatků. Jejich cílovým 
publikem byli arabsky hovořící profesionálové jsoucí na společenském žebříčku 
o stupeň níže než bohatá anglicky hovořící elita, jež byla zase cílovým publikem 
Orbitu. 
Důraz byl kladen na islámské hodnoty, což bylo patrné mimo jiné ze zří­
zení nové islámské stanice nazvané Iqra' v roce 1998. Na všech ART stanicích je 
praktikován vysoký stupeň autocenzury.16 Producenti ART se museli přizpůsobit 
podobným směrnicím, jaké uplatňuje saúdskoarabská domácí televize. Šejch Salil). 
Kamil se záměrně rozhodl nevysílat zpravodajské relace ani zřizovat zpravodaj-
ský kanál, neboť to by mohlo ohrozit jeho vztahy s arabskými vládami v mnoha 
zemích, kde má jeho obchodní skupina finanční zájmy, případně poskytnout 
13 Marlow, L.: "The new Saudi press barons", Time, 22. června 1992. 
14 ArabAd 9/1, leden 1999, s. 14-15. 
15 Moody, Sherin: Pay television in the Middle East. Příspěvek na konferenci ARTICLE 19 o satelitním 
vysílání na Blízkém východě a v Severní Africe. Káhira, únor 1998, s. S. 
16 Gulf Marketing Review Special Report on Saudi Arabia, květen 1997, s. 10. 
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týmž vládám prostředek, jímž by mu tyto vlády mohly klást své požadavky. Sa.liJ:l 
Kamil zvolil formu placené televize, neboť se domníval, že je to lepší alternativa 
financování televize než pořady západní provenience, jež mají přilákat diváky, a 
tudíž reklamní zisky, ale jsou neslučitelné s islámem a domácími tradicemi. ART 
se z týchž důvodů odloučila od ShowtimeP vlastněného kuvajtskou společností 
KIPCO (Kuwait Investment Projects Company) a Viacomem, protože Showtime mělo 
příliš uvolněný a westernizovaný obsah. Paradoxně je nejméně ztrátovou sta-
nicí ART nekomerční Iqra'. Místo reklamních zisků přilákala tato stanice dary od 
zbožných saúdskoarabských občanů.18 
Částky vynaložené na vznik Orbitu byly ještě vyšší než v případě ART, zhruba 
jedna miliarda dolarů.19 Vedení stanice se cítilo vázáno vysílat společensky zod-
povědné pořady, které by odrážely zájmy, vkus a politický a náboženský jemnocit 
osobitých kultur regionu. Tím Orbit prokázal blízkost myšlení se státem vlastně­
nými médii v Saúdské Arábii. Jednou z prvních iniciativ Orbitu byl v roce 1994 
podpis desetileté smlouvy s BBC za účelem poskytování arabského televizního 
zpravodajství. Ačkoli smlouva nedovolovala redakční zasahování do produkce 
BBC, spory mezi oběma stranami se vyostřily, když BBC reportéři informovali 
o aktivitách saúdského disidenta Mul).ammada Masarlho. Odmítnutí Orbitu vy-
sílat takové pořady vedlo k přerušení vysílání v lednu 1996.2° Když byl v dubnu 
téhož roku odvysílán pořad Death oJ a Principle, jenž byl velmi kritický k porušo-
vání lidských práv v Saúdské Arábii, byl kontrakt mezi BBC a Orbitem předčasně 
ukončen. 
Reakce vedení Orbitu, zdánlivě na obranu politického status quo v Saúdské 
Arábii, mohla také odrážet odhodlanost jeho managementu chránit životaschop-
nost svého podniku tím, že nebudou ohrožovat možnost nepřetržitého vysílání 
pro saúdskoarabské diváky. Orbit se již předtím setkal s distribučními problémy. 
17 Digitální satelitrú společnost Showtime vznikla v červnu 1996 a nabízí zábavní pořady v anglic-
kém jazyce (Discovery, Movie Channel, Paramount, TV Land, MTY, VHl, Nickelodeon, Bloomberg, 
Style). 
18 Sakr, Naomi: Satellite Realms. Transnational Television, Globalization and the Middle East. New York, 
2001, s. 101. 
19 Boyd, Douglas: Saudi Arabia's international media strategy: influence through multinational owner-
ship. Baltimore, srpen 1998, s. 13-14. 
20 Mideast Mirror, 8.ledna 1996. 
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Své vysílání zahájil v květnu 1994, jen pár týdnů po vydání dekretu č. 128 zakazu-
jícího použití, výrobu či dovoz satelitních antén a stavícího mimo zákon dodávání 
satelitního vysílání předplatitelům v království. Hlavním výsledkem tohoto tzv. 
zákazu nebylo odstranění satelitních antén z trhu, ale prudké zvýšení jejich cen. 
Orbit-BBC zpravodajství nicméně poskytovalo pro státní moc v království dosta-
tek důvodů, aby byl podniknut dodatečný krok, zabavování Orbit dekodérů. 
Z tohoto výkladu je zjevné, jak omezenou výpovědní hodnotu má výrok, že tři 
hlavní satelitní podniky se saúdským kapitálem byly zřízeny pod záštitou členů 
královské rodiny. Mocenské vztahy, které stály v pozadí vzniku těchto satelitních 
podniků, byly od počátku komplikované, protože odrážely měnící se spojenec-
tví v rámci saúdského státu. Různé větve rozsáhlé vládnoucí rodiny mohou mít 
různé zájmy, přestože je jejich společným zájmem chránit nadvládu královské ro-
diny jako celku. Satelitní technologie poskytla novou platformu, na které mohou 
státní i nestátní aktéři v Saúdské Arábii spolupracovat nebo si konkurovat. Pří­
běh saúdského satelitního vysílání se odehrává v napětí mezi zájmy jednotlivců, 
monarchie a státu. 
Ani v případě ostatních arabských médií nemá rozlišování na soukromá a 
státní média takovou výpovědní hodnotu, jakou bychom předpokládali. A to 
zejména proto, že vlastníci médií mají nejen úzké politické vazby na stát, ale také 
rodinné a náboženské vazby na příslušné vlády.21 V regionu jsou utráceny nepři­
měřené částky na média, která vykazují minimální zisky. A přestože se v arabském 
světě předpokládá nárůst celkových nákladů na reklamu, očekává se pokles zisků 
z reklamy pro jednotlivé televizní stanice, a to v důsledku stále rostoucího po-
čtu satelitních stanic.22 Jak jsme již viděli, Saúdská Arábie dala vzniknout řadě 
televizních stanic, mimo jiné také stanici az-c Arabfja, svou kontrolu však neuplat-
ňuje formálním státním vlastnictvím, ale prostřednictvím spřízněných vlastníků. 
Také Rafiq al-I:Iariri si v Libanonu založil svou vlastní stanici Future TV a ovládal 
ji nikoli prostřednictvím státního vlastnictví, ale prostřednictvím své rodiny a 
obchodních společníků. 23 
21 Fandy, Mamoun: (Un)Civil War of Words: Media and Politics in the Arab World, Westport, CT: 
Praeger Security Intemational, 2007, s. 9. 
22 Ibid., SS. 11-12. 
23 Ibid., s. 24. 
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3.3 Egyptský mediální sektor 
V rámci egyptského mediálního sektoru jsou soukromé satelitní stanice relativně 
novým fenoménem. Stanice jako Dream TV či al-Mi~war (Osa) jsou kontrolo-
vány státem prostřednictvím obchodních vazeb mezi vládnoucí elitou a vlastníky 
těchto stanic. V případě Dream TV se vládě podařilo zasáhnout do redakční poli-
tiky stanice výměnou za pomoc AJ:l.madu Bahgatovi, který stojí v jejím čele, s jeho 
finančními obtížemi. Dream TV byla založena v roce 2001. Netrvalo dlouho a sta-
nice narazila na tvrdou realitu kontroly egyptského státu nad médii. Aby měla 
jakákoli stanice šanci na úspěch, potřebuje politickou (a někdy dokonce finanční) 
podporu státu nebo vlivných aktérů. Cena za tuto podporu je vysoká a obvykle 
se jedná o omezení redakční politiky.24 
Al-Mi~war TV byla založena v roce 2001 úspěšným podnikatelem I:fasanem 
Ratibem, který má úzké vazby na vládnoucí režim. Čelní představitelé ERTU, 
NileSatu a Media Production City (všichni státní zaměstnanci) jsou členy její rady. 
Dalšími členy jsou významní členové vládnoucí strany NDP. Stanice je tedy part-
nerstvím mezi vládou, provládními elitami a členy vládnoucí strany v Egyptě. 
Působí v Media Production City a podléhá týmž pravidlům zakazujícím "buřičské 
pořady, které se mohou dotknout národní či státní suverenity" a "pornografický 
materiál".25 
V Media Production Free Zone, vytvořené v únoru 2000, vláda nabízí pozemky a 
daňové úlevy, aby přilákala soukromé mediální společnosti. Tato privilegia však 
nejsou zadarmo. Působení v této zóně vyžaduje licenci od státního úřadu General 
Authority for Free Zanes, který má právo licence odebírat. Obsah jejich vysílání je 
tak dán na milost tomuto úřadu.26 
Egyptská vláda používá různé formy kontroly televizního vysílání: (1) přímé 
vlastnictví; (2) obchodní vazby s majiteli televizních stanic a zákony, které sta-
novují povinný vlastnický podíl státu v soukromé stanici; (3) nepřímá kontrola, 
lj. že stát ovládá vydávání licencí a stanovuje pravidla Media Production City a 
kontroluje přístup do Media Free Zone.27 
24 Ibid, s. 25. 
25 Ibid., s. 28. 
26 Ibid., s. 27. 
27 Ibid., s. 29. 
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Myšlenka založení televizní stanice al-Džazfra vzešla z kolapsu ambiciózního, ale 
krátkodobého partnerství mezi BBC a saúdskou satelitní společností Orbit Com-
munications. Partnerství přestalo fungovat kvůli odlišnému přístupu obou stran 
k obsahu vysílání. Zpravodajský styl BBC byl nepřijatelný pro saúdské spolu-
vlastníky, kteří nehodlali tolerovat redakční nezávislost BBC, vysílající reportáže 
o aktivitách prominentních saúdských disidentů či o popravách prováděných 
v Saúdské Arábii. Někteří členové katarské panovnické rodiny se zajímali o mož-
nost získat saúdský podíl v tomto podniku. Katarský emír Šejch I:Iamad bin 
Chalifa se však rozhodl pustit se do obdobného podniku přímo v Kataru. Většina 
arabských novinářů, redaktorů a hlasatelů z právě zaniklé arabské verze BBC 
dostala dostatečně atraktivní nabídky, aby je neodmítli a odhodlali se přestěho­
vat do Kataru. S tímto týmem BBC veteránů z nejrůznějších arabských zemí a 
nejrozličnějších politických orientací začala al-Džazfra v listopadu 1996 vysílat a 
dobývat svět. 
Katar tak objevil novou komoditu žádanou v arabském světě, a mnohem cen-
nější než je ropa či zemní plyn- svobodu. Al-Džazfra byla založena dekretem 
katarského emíra Šejcha I:Iamada bin Chalify z roku 1996 krátce poté, co se zba-
vil svého otce v nekrvavém převratu. I:Iamad bin Chalifa fakticky vládl zemi od 
roku 1992, neboť jeho otec dával před státními záležitostmi přednost pobytu na 
francouzské riviéře. Převrat byl uznán vůdci mocenské elity země. Od té doby 
začal Katar zaujímat postoje značně nepopulární u jeho sousedů- normalizace 
s Izraelem, navázání vztahů se Saddámovým Irákem, hraniční spory se Saúdskou 
Arábií a Bahrajnem apod. Nejpřekvapivější byly nicméně emírovy kroky směrem 
k demokratizaci. Emír záhy oznámil, že bude navržena nová ústava, jež zakotví 
existenci voleného parlamentu. Dalším významným krokem bylo volební právo 
pro ženy. Mladý vládce také zahájil kampaň za odstranění cenzury a zrušil mi-
nisterstvo informací. Svým způsobem začal hrát Katar roli, kterou kdysi zastával 
Kuvajt, tj. roli "liberální" monarchie. To však sousední země rozhodně nevítaly. 
Založením televizní stanice al-Džazfra se katarskému emírovi podařilo zajis-
tit své zemi místo na mapě. Během několika málo let se vzdálený a neznámý 
pouštní emirát transformoval ve významného vývozce televizního signálu, který 
.,.. 
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se svou měrou podílí na postupných změnách kulturního a politického uspo-
řádání na Blízkém východě. Satelitní bohatství se Kataru stalo zbraní jeho dy-
namické zahraniční politiky. Kdykoli se stát Katar dostal do palby kritiky kvůli 
některému z pořadů odvysílaných al-Džazfrou, odvětil katarský ministr zahraničí, 
že al-Džazfra je soukromý podnik, ne nástroj vlády. To je přinejmenším nominálně 
pravda. Přestože několik členů vládnoucí rodiny, včetně samotného emíra, stojí 
ve vedení al-Džazfry, a přestože byla financována z dotací katarské vlády (byla 
zřízena za cenu 150 milionů dolarů na dobu pěti let a vláda poskytla také budovy, 
administrativní zařízení a technickou pomoc), byla od počátku považována za 
soukromou společnost. Vláda, jež má svou vlastní televizní stanici daleko po-
dobnější ostatním arabským televizím, pravděpodobně do její redakční politiky 
nikdy nezasahovala. 
Finančně nezávislou se al-Džazfra měla stát od roku 2001, pět let po svém 
vzniku, ovšem inzerenti na Blízkém východě dávají přednost takovým stani-
cím jako je libanonská LBC, jejíž program ženského cvičení je obrovským hitem 
pro arabské diváky obou pohlaví. Jelikož má al-Džazfra sklon stavět se kriticky 
k arabským režimům, není příliš pravděpodobné, že by vykazovala závratné 
zisky z reklamy. Rozhněvané země totiž vyvíjejí tlak na klíčové sponzory, aby 
stáhli své reklamy. Saúdští Arabové, výrazně nespokojení s vysíláním al-Džazfry, 
kupříkladu kontrolují většinu reklamních agentur v regionu. 
Od začátku svého vysílání potěšila al-Džazfra svým necenzurovaným zpravo-
dajstvím, skvělou grafikou, politickými debatami na dříve tabuizovaná témata, 
reportážemi ze zahraničí a dokumenty miliony diváků v arabském světě, jimž se 
po desetiletí dostávalo jen cenzurovaného zpravodajství státem kontrolovaných 
televizí, jež byly v mnoha zemích přímým nástrojem vládní propagandy, jinde 
"jen" projevovaly politickou senzitivitu a vyhýbaly se kontroverzním tématům. 
Zpravodajové al-Džazfry dostali na arabské poměry bezprecedentní zpravodaj-
skou svobodu. První reakcí na vznik al-Džazfry byl naprostý šok. Ne snad, že 
by tato televizní stanice říkala něco obzvlášť radikálního, ale skutečnost, že tyto 
názory- tak často diskutované v soukromí arabských domácností -byly vysílány 
veřejně, a ještě ke všemu arabsky, znamenala skutečný průlom. Popularita al-
Džazfry tak rychle rostla a předčila nejen jiné televize vysílající v arabském světě, 
ale také například z Londýna vysílající MBC a řadu jiných. 
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Seriozní diskuse na arabských satelitních stanicích chyběly, jelikož politické a 
finanční tlaky vyvíjené většinou blízkovýchodních režimů diktovaly nenáročnou 
zábavu a uhlazené neškodné zpravodajství. Se vznikem čistě zpravodajských sta-
nic však došlo k explozi diskusních pořadů v americkém stylu zaobírajících se 
dříve tabuizovanými tématy o sociálních a politických otázkách. Nová generace 
arabských novinářů už nechtěla pronášet prázdná slova a zajišťovat public relati-
ons svým vládám. Populární pořady se začaly šířit i na pirátských videokazetách. 
Tolik milované a zároveň nenáviděné diskusní pořady al-Džazfry se točí kolem 
zásadních témat jako jsou lidská práva, postavení žen v islámu, mnohoženství, za-
kázaná politická uskupení, mučení, různé nekonformní interpretace islámského 
učení, náboženský fanatismus, absence demokracie v arabském světě, pro a proti 
mírového procesu s Izraelem apod. Tvůrci těchto pořadů zdůrazňují, že se nejedná 
o senzacechtivost, ale snahu poučit arabského diváka. Nejsledovanější z těchto 
pořadů jsou Ak!ar min ra'j (Více než názor), al-Ittidžah al-mucakis (Opačný směr) 
či Bilá hudúd (Bez hranic). Právě tyto pořady jsou důvodem, proč někteří diváci 
al-Džazfru milují, jiní ji spílají, či se chvějí hrůzou, když se zaobírá tak kontroverz-
ními téma ty a vysílá to milionům diváků v arabském světě i za jeho hranicemi. 
Tento přístup al-Džazfry vyprovokoval i jiné, starší satelitní stanice, aby začaly 
produkovat obdobné pořady. Al-Džazfra měla pozitivní vliv i na státem kontro-
lované televize, jež začaly přinášet reportáže od korespondentů z terénu, něco do 
té doby nevídaného. Al-Džazfra napomohla také změnám v oblasti tisku. Nemělo 
totiž smysl kontrolovat informace v tisku, pokud se je lidé dozvědí jinde. 
Ale i al-Džazfra má jisté hranice toho, co vysílá. Nikdy neodvysílala interview 
se sesazeným emírem a nikdy se nezabývala citlivými vnitropolitickými zále-
žitostmi Kataru. To je snad jediné tabu, které tato satelitní stanice neprolomila. 
Kritizovala však některé emírovy aktivity, jako například konání hospodářského 
summitu, na nějž byl pozván i Izrael. Zajímavé je, že na území Kataru bylo za-
kázáno instalovat satelitní přijímače, takže obyvatelé Kataru sledují al-Džazfru 
prostřednictvím kabelové televize. Důvodem tohoto opatření je údajná snaha 
bránit šíření zkažené a nemravné kultury v zemi. 
Když se al-Džazfra ucházela v prosinci 1998 o členství v Arab States Broadcasting 
Union, byla odmítnuta. Dostala šest měsíců na to, aby se podřídila jejich kodexu cti 
-zasluhovat se o arabské bratrství. Al-Džazfra se nicméně nepodřídila a její zpra-
vodajství šířené kabelem a internetem přidalo stanici na slávě. Al-Džazrra nesklízí 
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kritiky jen ze Západu. V arabských zemích vyvolala pozdvižení dávno před tím, 
než ji objevil západní svět. Když se v roce 1999 princové a premiéři šesti národů 
Rady pro spolupráci v Zálivu sešli na svém každoročním setkání, všechny arabské 
televize o něm nekriticky a uctivě informovaly. Ne však al-Džazzra. V jednom z je-
jích pořadů byla zpochybněna užitečnost regionálního ekonomického uskupení 
a saúdští duchovní byli kritizováni za to, že zavírají oči před královskou korupcí. 
Egyptané zase mohli na svých televizních obrazovkách spatřit c Adila c Abd 
al-Magida, egyptského militantního islamistu žijícího v Londýně a odsouzeného 
egyptským vojenským soudem k trestu smrti za plánování útoků na Chan al-
Challll v Káhiře. O rok dříve hostoval v jednom z pořadů al-Džazzry Jasir Sirri, 
Egyptan odsouzený k trestu smrti za nezdařený pokus o atentát na bývalého 
premiéra. Podobné pořady podnítily mezi představiteli egyptské vlády a intelek-
tuály názor, že je al-Džazlra protiegyptská. V egyptském tisku byla proti al-Džazlfe 
zahájena vytrvalá kampaň a její pořady byly nazývány "zkázonosným salátem 
sexu, náboženství a politiky s přísadou senzacechtivého koření" apod. Reportéři 
al-Džazzry byly v egyptských karikaturách zobrazováni s Davidovou hvězdou nad 
hlavou. Tento negativní postoj oficiálních kruhů není však nutně sdílen Egypťany 
samotnými. 
Egyptské kritiky al-Džazzry nejsou však ani zdaleka jediné v arabském světě. 
Celá řada arabských vládců tvrdí, že je al-Džazzra zaměřena právě proti jejich 
vládě. Katarská vláda obdržela stížnosti ze všech arabských zemí kromě Liba-
nonu. Obvykle takové stížnosti reagují na panelové diskuse, v nichž je dáván 
prostor zakázaným opozičním skupinám. Pořad al-Ittidžah al-Muciikis (Opačný 
směr) mnohokrát rozhněval arabské vládce hostováním disidentů z Egypta, Sa-
údské Arábie, Alžírska, Sýrie, Jordánska, Maroka či Iráku. Faj~al al-Qásim, autor 
pořadu, polemiky podněcuje. V mnohých dílech se hosté překřikují, chrlí na sebe 
urážky a nejsou daleci vzájemnému napadení. 
Kuvajtští představitelé se hněvali, když v jednom z pořadů irácký představitel 
zdárně přeargumentoval svého kuvajtského partnera v diskusi. Kuvajťané si také 
stěžovali na rozsáhlé zpravodajství al-Džazlry o mizérii Iráčanů v důsledku mezi-
národních sankcí uvalených na Irák. Irák si na druhou stranu stěžoval, když sta-
nice informovala o enormních nákladech na oslavu narozenin Saddáma Husajna 
a al-Džazzra byla obviněna, že nepřeje iráckému lidu žádnou radost a chce je jen 
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vidět umírat hladem. Jordánská vláda uzavřela v reakci na program, v němž je-
den z hostů kritizoval krále f:Iusajna za podepsání jordánsko-izraelské mírové 
smlouvy, kancelář al-Džazfry v Ammánu. Opětovně byla kancelář uzavřena, když 
jiný host al-Džazfry prohlásil, že jordánský král Abdullah II. lže, když tvrdí, že 
je přímým potomkem proroka Mul;tammada. Jasir Arafat byl pobouřen opako-
vanými dlouhými interview s duchovním vůdcem radikálního islámského hnuti 
Hamas, šejchem AJ:lmadem Jasinem. Palestinská samospráva také uzavřela kan-
celář al-Džazfry v Rámalláhu, když se v upoutávce na jeden z pořadů stanice 
objevil dle jejich názoru neuctivý obraz Jasira Arafata. Syřanům se nelíbi častá 
vystoupení izraelských politiků na al-Džazfře a židovské organizace v USA na 
druhou stranu apelují na al-Džazfru, aby upustila od své antisemitské rétoriky. 
Alžírský režim dokonce odpojil v některých částech země elektřinu, aby znemož-
nil svým občanům sledovat debatu o krvavé občanské válce v zemi. V Saúdské 
Arábii je al-Džazfra odsuzována muslimskými duchovními za narušování arab-
ské morálky a údajně existuje i fatwii, právní dobrozdání některé z muslimských 
autorit, zakazující občanům Saúdské Arábie vystupovat v pořadech al-Džazfry. 
Saúdšti Arabové - stoupenci přísné wahhábovské verze islámu -jsou invazí je-
jich svobodomyslných sousedů do obývacích pokojů každého domu přivádění 
k šílenství. Saúdská Arábie brání reportérům al-Džazfry v přístupu na své území, 
a to dokonce i v průběhu výroční pouti do Mekky, kdy ještě nedávno udělovala 
výjimku. Ani v Bahrajnu nesměla al-Džazfra zpravodajsky pokrýt tamní volby. 
Tunisko, Maroko a Libye v reakci na některý z pořadů al-Džazfry dočasně od-
volaly své velvyslance z Dauhá. Tuniský tisk vedl proti stanici ostrou kampaň a 
obviňoval ji ze služeb sionismu. 
Již během amerického a britského bombardování Iráku v prosinci 1998, zva-
ného operace "Pouštní liška", byla al-Džazfra schopna svým živým vysíláním 
držet krok se CNN. Už tehdy, stejně tak jako později v Afghánistánu, se k ní ob-
raceli arabští diváci pro informace a zahraniční stanice pro materiál. V září 2000, 
kdy propukla na palestinských územích Intifacjat al-Aqsii, byli diváci z celého arab-
ského světa přilepeni k al-Džazfře, asi tak jako Američané k CNN v době války 
v Zálivu v roce 1991. Právě zpravodajství o irácké krizi v roce 1998 a o palestinské 
intifádě posílilo reputaci stanice jakožto panarabské. 
Po útocích z ll. září 2001 a zejména po odvetných útocích na Afghánistán, 
kdy al-Džazfra poskytovala celému světu exkluzivní záběry z Tálibánem ovláda-
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ného území, začala být známou i za hranicemi arabského světa. Už ji nesledovali 
jen arabsky hovořící diváci, ale díky tlumočení a zpravodajství "z druhé ruky" 
sledovali její záběry diváci po celém světě. Celý svět sledoval satelitní stanici, 
o které většina lidí za hranicemi Blízkého východu nikdy neslyšela. A dělo se 
tak znovu a znovu, jelikož al-Džazfra byla jedinou televizní stanicí, jež měla živé 
24-hodinové spojení s Kábulem. Kromě toho se proslavila vysíláním poselství 
Usamy bin Ladina, za což si vysloužila kritiku a obvinění z mnoha stran. Di-
váci z celého světa dnes ze svých obrazovek znají logo al-Džazfry s arabským a 
anglickým nápisem "al-fazeera exclusive". 
Al-Džazfra měla své kanceláře v Kábulu již dva roky před americkými útoky 
na Afghánistán. V lednu 2001 odvysílala exkluzivní záběry Usamy bin Ladina 
sedícího na koberci na svatbě svého syna v Kandaháru. Později zase odvysílala 
záběry tálibánských bojovníků ničících kolosální sochy Budhy v Bámjánu a na 
podzim 2001 vysílala záběry demonstrantů, kteří se vrhli na vyklizenou ambasádu 
USA v Kábulu. Al-Džazfra ale neměla stálou kancelář v severním Afghánistánu. 
Poté co byl dvěma Alžířany vydávajícími se za novináře zavražděn vůdce Severní 
Aliance Ahmad Šáh Masúd, nebylo možné dostat arabského novináře do oblasti. 
CNN a jiné západní zpravodajské organizace poslaly své týmy na sever Af-
ghánistánu. Bylo tedy evidentní, že pokud kterákoli ze zpravodajských organizací 
chtěla svým divákům poskytnout ucelený obrázek o situaci v Afghánistánu, byla 
nutná nějaká forma spolupráce. Mezi al-Džazfrou a CNN tak byla uzavřena do-
hoda o spolupráci. Také nabídky od celé řady dalších zpravodajských organizací 
(NBC, CBS, ABC, Fox, ARD, the Christian Science Monitor, ITN, japonská Nippon 
TV, NTV Moscow, Brussels TV, italská Rai TV atd.) se začaly al-Džazfře hrnout. Al-
Džazfře se její produkce konečně začala vyplácet. Rostly počty předplatitelů kabe-
lových televizí v USA a Austrálii, získávala poplatky za exkluzivní záběry (např. 
250 000 dolarů za tříminutový klip z interview s Usamou bin Ladinem z roku 
1998). Pokud jde o internetové stránky al-Džazfry, tak jejich měsíční návštěvnost 
vzrostla z jednoho milionu v době před útoky na New York a Washington na více 
než sedm milionů. 
Představitelé americké administrativy často kritizovali al-Džazfru za to, že-
jak říkají - vyvolává protiamerické nálady a zve do svých pořadů protiamerické 
hosty. Ministr Colin Powell se dokonce rozhodl domluvit katarskému emírovi, 
aby al-Džazfru držel na uzdě. Emír na tuto výzvu zareagoval tak, že o Powellově 
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žádosti řekl tisku. Reakcí bylo, že organizace jako fournalists sans Frontieres a Com-
mittee to Protect fournalists podaly několik stížností proti výrokům přicházejícím 
z Washingtonu. Později se však taktika změnila a západní představitelé si po-
prvé uvědomili, že nestačí mít přátelské vztahy s arabskými vládami, ale že je 
třeba promlouvat také k lidem. Takže Tony Blair, Colin Powell, Condoleeza Rice 
a mnozí další začali al-Džazfře poskytovat interview a promlouvat tak k týmž 
divákům, které se snažil oslovit U sama bin Ladin. 
Není ani tak zvláštní, že nezávislá satelitní stanice s profesionální produkcí 
roznítí tolik polemik, jako tomu je v případě al-Džazfry, je však zvláštní, že něco 
takového přišlo z Kataru, malé monarchie s něco málo přes půl milionu obyvatel, 
a z oblasti, kde podobná média rozhodně nemají svou tradici. Pro Katar musí být 
těžké skrývat radost z povyku, jaký al-Džazfra vyvolává. Ministát se z ničeho nic 
změnil v superhráče regionu. Al-Džazfra tak zajistila Kataru nový status, který 
budí závist vlád mnohem silnějších. 
3.5 Islámské televizní vysílání 
Na úvod této podkapitoly je třeba podotknout, že sektor islámsky orientovaných 
satelitních stanic zažívá neuvěřitelný boom, což činí předmět zájmu této studie 
stále obtížněji uchopitelným. Jen během dvou let mezi roky 2005 a 2007 vzrostl 
počet islámských stanic z pěti na sedmadvacet. V roce 2003 byla například sa-
údskými investory zřízena stanice al-Madžd. O rok později se k ní přidal také 
dětský islámský kanál. V následující letech vznikla celá řada islámských stanic: 
al-Fadžr (2004), al-Anwar (2004), al-Huda (2005), Chajr TV (2005), al-Risala (2006) a 
Mu~ammad TV (2006). Nově vznikající nadnárodní náboženské televize jako Iqra', 
al-Madžd, al-Risala a al-Fadžr jsou mnohými analytiky chápány jako nástroje pro 
vytváření nové nadnárodní muslimské komunity. 
Trend islámského televizního vysílání a poptávka po náboženských pořadech 
se nevyhnuly ani nenáboženským televizním stanicím. Přední sekulární stanice 
jako MBC, Future TV či Dubai TV do svého programu také zařadily islámské 
pořady. Například pořad "falZa ja šabab" (Hej, děcka) o islámu na stanici MBC byl 
jedním z největších hitů sezóny. 
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V minulosti se na státních televizích islámské vysílání omezovalo na páteční 
modlitbu a kázání, recitace Koránu a vysílání výroční pouti do Mekky. Před vy-
puštěním prvního arabského satelitu Arabsat v roce 1985 vysílala Saúdská Arábie 
páteční modlitbu z Mekky a výroční pouť prostřednictvím Intelsatu. Ne všechny 
arabské země však páteční modlitbu z Mekky přenášejí. Například Sýrie, kla-
doucí důraz na arabský nacionalismus a snižující význam islámu, tak nečiní. Ve-
řejnoprávní televize jednotlivých zemí vysílají páteční modlitbu jako svou službu 
veřejnosti a náboženství považují za jeden z prvků národní identity. Vysílání 
pátečních modliteb a dalších náboženských rituálů nadnárodními stanicemi je 
součástí zcela jiného, médii vytvořeného, náboženského prostoru. 
Na egyptské státní televizi byly v 80. letech vysílány pořady oficiálně spon-
zorovaných veřejných náboženských setkání, v nichž vedli dialog představitelé 
různých islámských směrů. Objevovali se tam azharští učenci, kazatelé z mešit 
Islámské společnosti a někdy i představitelé některého z umírněnějších extrémis-
tických proudů. Všichni odpovídali na otázky z publika.28 Tisk potom o těchto 
diskuzích referoval. Důvodem pro vznik těchto pořadů bylo dle Patricka Gaffneye 
dát příležitost azharským šejchům a zodpovědným laickým kazatelům, aby poo-
pravili některá chápání muslimů, kteří se mohli dostat pod nezdravý vliv fanatiků. 
Podobná logika mohla být motivací pro oficiální toleranci šejcha šacrawiho, který 
dokonce zastával funkci ministra pro náboženské nadace, či Mu~tafy Ma1:mu1da, 
lékaře a bývalého marxisty, jehož pořad Věda a víra (al-ciZrn wa'l-fmtin) z něj v 70. 
a 80. letech učinil televizní hvězdu. Podařilo se mu vytvořit program, který byl 
jak poučný, tak zábavný.29 
Zatímco v 80. letech a v první polovině 90. let minulého století se egypt-
ská státní média zaměřovala na zvládnutí a neutralizování "islámské hrozby",30 
na přelomu tisíciletí egyptské ministerstvo informací změnilo strategii a obrá-
tilo pozornost k ochraně arabsko-islámské identity, samozřejmě s důrazem na 
28 Gaffney, Patrick D.: The Propheťs Pulpit: Islamic Preaching in Contemporary Egypt. Berkeley: Uni-
versity of Calífornía Press, 1994, s. 266. 
29 Salvatore, Armando: "'Publíc Islam' and the Natíon-State in Egypt" ISIM Newsletter 8, Septem-
ber 2001, s. 20. 
30 Abu-Lughod, Lila: Dramas ofNationhood: The Politics ofTelevision in Egypt. Chicago: University 
of Chicago Press, 2004. 
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významnou roli Egypta.31 Vítr z plachet jim však vzaly satelitní televize financo-
vané soukromým saúdským kapitálem, jež přilákaly nejtalentovanější egyptské 
producenty, moderátory a techniky, samozřejmě k velké nespokojenosti egyptské 
vlády. Yasmin Moll při svých rozhovorech s egyptskými mediálními experty zjis-
tila, že finanční ohodnocení nebylo jediným důvodem, proč byli Egyptané ochotni 
pracovat pro saúdské satelitní televizní stanice. Dalším důvodem byl větší prostor 
pro osobní kreativitu a možnost tvořit inovativnější pořady.32 
Náboženské pořady v televizi prodělaly obrovské změny. Už to nejsou nudné, 
konzervativní a monotónní pořady, ale sofistikovaná zábava, jejíž spektrum sahá 
od diskusních pořadů přes soutěže a seriály až po reality show. Nové islámské 
satelitní televize se staly laboratoří, v níž vzniká a vyvíjí se nová forma islámu. 
Jelikož satelitní televize musejí bojovat o svůj podíl na trhu, směr i styl islámského 
diskurzu se mění. Aby si nové islámské stanice získaly diváky, spoléhaly přede­
vším na přitažlivost televangelického stylu, jehož průkopníkem byl c Amr Chalid 
a jenž dále inovovala nová generace televizních kazatelů jdoucích v jeho šlépějích. 
Tito kazatelé se ukázali být výhodou pro satelitní stanice v jejich konkurenčním 
boji. První dlouhodobý kontrakt podepsal se stanicí Iqra' c Amr Chalid v roce 
1999. Chalid al-Gindi se krátce nato stal moderátorem pořadu Cairo Today pro 
Orbit. Jemenský kazatel al-I:Iabib c Ali, který si získal řadu stoupenců mezi káhir-
skou elitou předtím, než byl v roce 2001 vyhoštěn egyptskými bezpečnostními 
složkami, podepsal kontrakt s novou soukromou stanicí Dream TV. 
První islámská satelitní televize Iqra' (znamená "čti" či "recituj")- zřízená jed-
nou z největších a nejzavedenějších satelitních společností v regionu Arab Radio 
and Television (ART) - vyrobila některé z nejoblíbenějších a nejvíce inovativních 
islámských pořadů odvysílaných v posledním desetiletí. Al-Risala (Poselství) se 
prezentuje jako zábavnější alternativa vůči svému rivalovi Iqra'. Snaží se odlišo-
vat globálně konkurenceschopnými produkčními hodnotami, pompézními stu-
dii, hvězdnými moderátorkami, z nichž mnohé jsou bývalé herečky, které přestaly 
hrát a zahalily se.33 Tyto televizní stanice jsou místem, kde se mísí komerční zájmy, 
31 Sakr, Naomi: Satellite Realms: Transnational Television, Globalization and the Middle East. London: 
lB Tauris, 2001, s. 33. 
32 Moll, Yasmin: "lslamic Televangelism: Religion, Media and Visuality in Contemporary Egypt", 
kopie od autorky, bude publikováno v Arab Media and Society. 
33 Viz mj. Abu-Lughod, Lila: Dramas of Nationhood: The Politics of Television in Egypt. Chicago: 
University of Chicago Press, 2004. Tartoussieh, Karim: "Pious Stardom: Cinema and the Islamic 
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nadnárodní kulturní formy, technologické inovace a náboženská omezení. V této 
souvislosti se nabízí otázka, kde vlastně jsou hranice náboženského hnutí.34 
S luxusními studii, prvotřídními produkčními standardy, mnohamilionovými 
rozpočty a hvězdnými moderátory (často z řad kajícných umělců) nabízejí tyto 
soukromé satelitní stanice náboženský diskurz, jenž je naprosto odlišný od nábo-
ženského vysílání, jaké doposud nabízely státní televize. 
Stanice Iqra' zahájila své vysílání 21. října 1998 jako součást ART vlastněného 
šejchem $ali.J::t.em Kamilem ve snaze "představit skutečný obraz pravého tole-
rantního islámu" a "eliminovat nedorozumění běžná nejen mezi nemuslimy, ale 
paradoxně mezi muslimy samotnými, jakož i chránit islámské kulturní hodnoty 
a formy".35 Iqra' se neomezuje na striktně doktrinální otázky, ale zabývá se růz­
nými aktuálními problémy a nabízí lidem, spíše než příkazy a zákazy, životní styl. 
Kromě obvyklých pořadů o Koránu a sunně vysílá Iqra' diskusní pořady zabý-
vající se náboženskými, společenskými a kulturními otázkami za účasti diváků. 
Iqra' vysílala také několik pořadů v angličtině. Dle internetových stránek stanice 
(iqraatv.com) vznikla televize Iqra' se specifickými záměry: (1) podporovat hod-
noty arabsko-muslimské komunity s důrazem na umírněnou islámskou identitu, 
(2) zdůrazňovat roli Koránu a sunny (příkladu proroka Muhammada), (3) chránit 
arabsko-islámskou komunitu před importem neislámských kultur, (4) podpořit 
vztahy mezi různými arabskými zeměmi a (5) vytvářet kvalitní zábavní pořady 
pro arabskou rodinu. Na obrazovkách Iqra' TV se setkáme s nepřetržitě běžícími 
titulky, které nenabízejí jako u většiny zpravodajských stanic nejdůležitější zprávy 
dne, ale nekončící pásmo Jatw. 
Satelitní televizní stanice Iqra' je některými pozorovateli považována za neje-
fektivnější kampaň na šíření wahhábovské doktríny (vedle systematické indok-
Revival in Egypt" Arab Studies Journal, 15(1), 2007, ss. 30-43; Nieuwkerk, Karin van: "Creating an 
Islamic cultural sphere: contested notions of art, leisure and entertainment. An Introduction." 
Contemporary Islam 2 (2008), ss. 169-176. 
34 Larkin, Brian: "Ahmed Deedat and the Forms of Islamic Evangelism" in Social Text 96 Vo1.26 
No.3, Fall2008, s. 13. 
35 Shahba, Maha: "Iqra: Channel with a Mission. Mohammad Hammam, Executive Manager 
of Iqra Satellite Channel, Talks to TBS", TBS 14, Spring 2005, http:/ /www.tbsjournal.com/ 
Archives/Spring05/shaba.html (25.5.2006). 
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trinace imamů a financování náboženských škol a mešit ve světě).36 Mezi léty 
1975-2002 saúdská vláda utratila více než 70 miliard dolarů na islámské projekty 
v celém světě, nemluvě o milionech dolarů od saúdských charitativních nadací 
a filantropů. 80% mešit ve Spojených státech je dle informací předsedy Islámské 
nejvyšší rady Ameriky, Muhammada Hishama Kabbaniho, financováno Saúd-
skou Arábií. Ačkoli na první pohled nemusí být zřejmý vztah mezi financováním 
mešit a ideologickým směřováním těch, kteří se tam chodí pomodlit, saúdský 
vliv na obsah kázání, vzdělávání imiimů a základní osnovy islámských škol je ne-
popiratelný. Echchaibi se domnívá, že Iqra' přispívá k stále více se radikalizující 
náboženské kultuře arabského světa, která činí z každého aspektu společenského, 
kulturního a ekonomického života náboženské téma, jež si žádá fatwu. Na první 
pohled by se mohlo zdát, že je c Amr Chalid jistou anomálií v rámci saúdských 
snah popularizovat wahhábismus: je mladý, není náboženský učenec a ke kázání 
se staví poněkud liberálně. Proč je dle Echchaibiho pro Iqra' zajímavý je skuteč­
nost, že Chalid je liberální pouze svým stylem, ale ve své podstatě je poměrně 
konzervativní.37 Ačkoli se wahhábismus asi niky nestane preferovanou doktrí-
nou arabského světa, jeho podpis rychle proniká do arabských obývacích pokojů 
a oddaluje tak nezbytně nutné reformy. 
Televizní stanice al-Risala (poselství) snažící se přilákat početné- a stále zbož-
nější - mladé diváky se prezentuje jako stanice nabízející umění a zábavu, jež 
jsou v souladu s islámem. Často užívaným termínem označujícím umění, jež ne-
odporuje islámským mravům, jefann multazim, doslova [islámu] oddané umění. 
Řada jejich produkce není ani svou formou, ani svým obsahem zjevně "islám-
ská" či "náboženská" jen neodporuje islámských mravům a snaží se konkurovat 
dominantním sekulárním médiím. Jakýkoli pořad, jež je morálně čistý a přináší 
poselství snažící se zdokonalit lidskou bytost, ať už nábožensky, eticky, sociálně 
či přimět lidi, aby byli produktivní, efektivní a ambiciózní, to vše je dle jejich 
chápaní islámský pořad.38 
Al-Risala, zřízená v březnu 2006, se prezentuje jako "zábavnější" alternativa 
36 Echchaibi, Nabil: "When Mullahs Ride the Airwaves: Muslim Televangelists and Saudi Con-
nection", Flow 3 (5). 
37 lbid. 
38 Moll, Yasmin: Viewing lslam: lslamic Satellite Channels and the Ethics of Entertainment. Příspěvek 
na konferenci MESA v Bostonu, 22.listopadu 2009. 
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vůči svému hlavnímu rivalovi, vůbec první islámské satelitní stanici vysílající od 
roku 1998 Iqra' TV, která dala vzniknout nejpopulárnějším a nejoriginálnějším 
islámským pořadům odvysílaným v posledním desetiletí, zejména pořadům tak-
zvaných nových kazatelů (al-ducat al-džudud). Al-Risala chce ale také konkurovat 
oblíbeným sekulárním televizním stanicím, jako je MBC či Rotana. 
Al-Risala je financována saúdským miliardářem princem al-Walidem bin 
Talalem, jenž kuriózně vlastní i "méně počestnou" hudební stanici Rotana a také 
mimo jiné věnoval čtyřicet milionů dolarů Harvard University a Georgetown Univer-
sity. Al-Walid bin Talal je jedním z liberálnějších členů saúdské královské rodiny. 
V březnu 2010 se objevil na 19. místě v žebříčku nejbohatších lidí světa sestaveném 
společností Forbes.39 Al-Walid bin Talal, je podle všeho ochotný zaplatit miliony 
dolarů, aby islámské pořady byly tak poutavé jako Arab Superstar či Arab Star 
Academy. Jako důkaz svého odhodlání způsobit revoluci v islámském vysílání, 
odvysílala al-Risala první den svého vysílání klip Sami Yusufa s jeho radostnými 
rytmy ovlivněnými západní hudbou a okouzlujícími islámskými verši. Al-Risala 
si také získala podporu některých členů náboženského establishmentu, například 
c Aliho Gumcy, mujtfho Egypta, který má na stanici také svůj vlastní pořad, v němž 
vydává fatwy. 
Na internetových stránkách stanice al-Risala (resalah.net) se dozvídáme, že 
cílová skupina diváků pro jednotlivé pořady stanice je procentuálně rozdělena 
takto: 10% pro oddané zbožné lidi, 40% pro mládež, 30% pro ženy a rodinu a 10% 
pro elitu. Dále tyto internetové stránky zdůrazňují, že al-Risala je pro "obyčejné 
lidi", nikoli pro ty, kteří jsou znalí náboženských věd.40 
Přes obrovskou popularitu nových televizních kazatelů mezi Egypťany i ji-
nými arabskými muslimy si musíme uvědomit, že definice nových islámských 
satelitních stanic pro "obyčejné lidi" nezahrnuje řadu chudých lidí, kteří nemají 
přístup k satelitní televizi. Cílová skupina nových islámských satelitních stanic se 
překrývá s cilovou skupinou nových kazatelů. Jedná se primárně o vyšší střední 
třídy vysoce vzdělaných, ne-li kosmopolitních, mladých Egyptanů.41 
39 http: I I www.forbes.comllistsl2010 I 10 lbillionaires-2010_prince-Alwaleed-Bin-Talal-Alsaud_ 
ORDO.html (12.3.2010) 
40 Viz stránky stanice al-Risala resalah.net. 
41 Bayat, Asef: "Piety, Privilege and Egyptian Youth" in ISIM Newsletter 1012, 2002. 
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S cílem vysílat hudební videoklipy odpovídající parametrům al1ann al-
multazim vznikla stanice 4Shbab.42 Výkonný ředitel nové hudební stanice AJ:lmad 
Aha Hajba údajně získal prvotní kapitál pro zahájení vysílání tak, že vyrobil DVD 
s deseti nejoblíbenějšími arabskými videoklipy a odcestoval do Saúdské Arábie, 
kde je promítl skupině bohatých a zbožných šejchů. Ti se tváří v tvář sexuálně pro-
vokativnímu obsahu některých těchto klipů okamžitě rozhodli finančně podpořit 
alternativní islámský program.43 
Je potřeba si uvědomit, že islámsky orientované televizní stanice nezakládají 
nezkušení podnikatelé či idealističtí aktivisté mající v úmyslu zajistit islámu hlas 
v éteru. Naopak, jedná se o zkušené hráče spravující mnohamilionové investice 
v řadě ekonomických sektorů. Například saúdský princ al-Walid bin 'falal, který 
financuje stanici al-Ristila, má mimo jiné významný podíl v EuroDisney. Islám-
ské stanice tak nestojí mimo sféru kapitalistického prostředí a konzumerismu, 
ale jsou tímto prostředím vytvářeny. Pobožnost a konzumerismus si tu nepro-
tiřečí. Studujeme-li obsah a infrastrukturu nových islámských satelitních stanic, 
zjistíme, že v jejich chápání vzorný muslim není ten, kdo se vyhýbá zábavě a 
konzumnímu způsobu života, aby tak chránil svou zbožnost, ale spíše ten, kdo se 
stává zbožným prostřednictvím konzumu. Zbožnost v tomto pojetí není alterna-
tivou ke konzumerismu, ale bere na sebe podobu specifického druhu konzumu. 
Ačkoli se Hirschkind ve se své analýze kázání na kazetách brání tomu, že by 
komerční aspekt hrál jakoukoli důležitou roli v jím studovaném fenoménu,44 je 
zřejmé, že u kázání na obrazovkách satelitních stanic je tomu jinak a že se velkou 
měrou podílejí na komodifikaci islámu. Abu Hajba, tehdejší producent satelitní 
televize al-Ristila, údajně prohlásil: 
"Stanice se v první fadě snaží propagovat naše [morální, islámské] myš-
lenky. . . Když pfijdu o peníze, znamená to, že nemám ohlas, což znamená, 
42 Viz internetové stránky stanice http:/ /4shbab.tv /.Pro více informací viz Chammah, Maurice: 
"Cosmopolitan Islamism and its Critics: Ahmed Abu Haiba, 4Shbab TV, and Western Recep-
tion", Arab Media & Society, Issue 10, Spring 2010. 
43 Moll, Yasmin: Viewing Islam: Islamic Satellite Channels and the Ethics oJ Entertainment. Příspěvek 
na konferenci MESA v Bostonu, 22.listopadu 2009. 
44 Hirschkind, Charles: The Ethical Soundscape. Cassette Sermons and Islamic Counterpublics. New 
York: Columbia University Press, 2006. 
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že nemám své diváky, takže nepropaguji své myšlenky. "45 
Patrick Haenni, švýcarský badatel, tento fenomén nazval l'islam de marché 
(islám trhu).46 Zatímco islámským hnutím se dařilo proniknout mezi nižší vrstvy, 
kde byla islámská alternativa nahlížena jako atraktivní sociální a politická volba, 
nový Z' islam de marché se orientoval na bohatší vrstvy společnosti a nepřinášel 
myšlenky sociální revoluce či přerozdělování bohatství, ale zdůrazňoval osobní 
pokrok, dobré mravy, etické chování a rodinný život. 
V dnešní době již není otázkou, zda je umění a zábava dovolena, ale jaký 
druh umění a zábavy by měl být dovolen a jaká jsou kritéria, která by měla při 
těchto rozhodnutích být brána v úvahu. Televizní vysílání se tak v dnešní době 
stalo samozřejmou a integrální součástí dacwy snažící se přimět své publikum žít 
ctnostnější život. A je to právě spojení televize se zábavou, jež z ní činí atraktivní 
médium, nikoli zdroj znepokojení. Islám je tak stavěn do pozice životaschopné 
alternativy k obsahu dominantních sekulárních médií. Atraktivita nových islám-
ských stanic vděčí za mnohé také tomu, že dokázaly využít různé mediální formy 
a žánry, jež překračují konvenční hranice toho, co je považováno za islámské. 
Některé nejpopulárnější pořady stanice Iqra' byly dílem AJ:rmada Abu Ha-
jhy, který se domnívá, že islámu velmi prospěje inspirovat se tím, jak američtí 
evangelisté využili média pro popularizaci náboženství. Totéž se domnívá i Tariq 
al-Suwajdan, kuvajtská televizní celebrita, jež stojí v čele televizní stanice al-Risala. 
Tariq al-Suwajdan se inspiroval americkou literaturou o tom, jak se stát úspěšným 
podnikatelem či jak být vysoce efektivní, a adaptoval ji na islám a učinil z něj plán 
pro duchovní naplnění a materiální úspěch. Dle Suwajdana lze islámské hodnoty 
jako zbožnost, pracovitost, pomoc chudým efektivněji vtisknout do reality tele-
vizních pořadů, seriálů, soutěžních pořadů, kreslených pohádek či videoklipů. 
Podle Tariqa al-Suwajdana se islámský pořad pozná dle jeho obsahu a prove-
dení. Obsah musí být islámský v tom smyslu, že není v rozporu s islámem. Jeho 
provedení musí mít v sobě poselství. Moderátoři a hvězdy jsou vzory pro mládež, 
a proto je dle Tariqa al-Suwajdana důležité, jak se oblékají, jak hovoří. Al-Risala 
však nepožaduje od svých moderátorek hidžab. Tariq al-Suwajdan klade důraz na 
zábavní roli televize. Jeho cílem tedy není vzdělávat lidi v záležitostech islámu, 
45 Lindsey, Ursula: "The New Muslim TV: media-savvy, modern, and moderate", Christian Science 
Monitor, May 2, 2006. 
46 Haenni, Patrick: L' islam de marché. L' autre révolution conservatrice. Paris 2005. 
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ale poskytovat jim islámskou zábavu. Jedním z cílů stanice je dle jeho slov "měnit 
lidi" [k lepšímu] a to tak, že změníte jejich myšlení, zájmy, dovednosti, vztahy 
a vzory. Suwajdanův vlastní pořad je zaměřen na změnu dovedností. Suwajdan 
v něm hovoří o tom, jak být tvůrčím, jak se stát vůdcem, jak si organizovat život 
a čas, jak zlepšit své komunikační schopnosti, naučit se hovořit na veřejnosti, jak 
se rozhodovat, jak řídit schůze apod. Není to však přednáška, ale cvičení.47 
N oví kazatelé učinili z médií integrální součást svého projektu ve snaze získat 
své publikum pro zbožnější život. Důležité je, že je diváci mají možnost vidět -
mladé, vzdělané, atraktivní a bohaté, využívající moderní technologie a přitom 
vysoce oddané islámu. Spojování televize se zábavou je v tomto případě spíše 
výhodou a staví islámské vysílání do pozice životaschopné alternativy k seku-
lárním a potenciálně nemorálním médiím. Novou strategií tedy není vyhýbat 
se západním médiím či kulturním formám, protože jsou morálně pochybné, ale 
naopak přijmout je za své a využít je k novým morálním cílům. Znělky jejich 
pořadů je možné stáhnout si (podobně jako jiné populární písně) do mobilních 
telefonů jako vyzvánění.48 Píseň a kázání si tak nekonkurují ve snaze získat si 
pozornost věřících, ale spojují své síly, aby ji znásobily. Hvězdy televizního a fil-
mového průmyslu káží morální poselství pokání publiku, které je sleduje nejen 
hledaje spirituální povzbuzení, ale také pro radost z vidění své oblíbené celebrity, 
jak hovoří "ze srdce" .49 Jak uvidíme v poslední kapitole této práce, fenomén 
takzvaných "nových kazatelů" v Egyptě je nejvýznamnějším proudem v rámci 
islámského hnutí a hnutí dacwy v této zemi. 
Důležitým aspektem pořadů nových kazatelů je jejich užívání hovorového 
jazyka. V Egyptě existuje diglosie, současné používání dvou forem jazyka s odliš-
47 
"Interview with Tareq Alsuwaidan, General Manager of Al Resalah Channel", Trans-
national Broadcasting Studies 16, 2006, http:/ /www.tbsjournal.com/Suwaidanlnterview.html 
(18.3.2006). 
48 Pořady nových kazatelů často začínají znělkami zpívanými slavnými egyptskými zpěváky. 
Příkladem může být velice působivá znělka pořadu Mu!?tafy I:Iosniho al-Kanz al-mafqild (Ztra-
cený poklad) vysílaného na Iqra' TV v roce 2008, kterou nazpíval úspěšný egyptský zpěvák 
Mu}:l.ammad Fu'ad, jehož videoklipy kolují na arabských hudebních stanicích jako Mazzika 
či Melody. Znělku je možné také shlédnout na YouTube http:/ /www.youtube.com/watch?v= 
WxPOy780Bp8 (13.3.2010). 
49 
"Slova ze srdce" se jmenoval první Chalidův pořad. Viz Moll, Yasmin: "Islamic Televangelism: 
Religion, Media and Visuality in Contemporary Egypt", kopie od autorky, na jaře 2010 bude 
publikováno v Arab Media and Society. 
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nou sociální a kulturní funkcí. Spisovná arabština je považována za jazyk vysoké 
kultury, intelektuální produkce a je úzce spjata s náboženskou sférou. Egyptská 
hovorová arabština je jazykem běžné každodenní komunikace a také jazykem li-
dové kultury a populárních médií, písní, televizních seriálů, kinematografie nebo 
reklamy.50 Noví kazatelé nejenže mluví o islámu hovorovým jazykem, ale někteří 
dokonce slangem dnešní mládeže a tím jej přenášejí do sféry tvořivosti, hravosti 
a radosti. 
Pořady nových kazatelů jsou vysílány z moderních, technologicky špičkových, 
vkusně zařízených studií, z jachty v Rudém moři či Oxford Street v Londýně, aby 
ukázaly, že zbožný život je s nimi bez obtíží kompatibilní. Dříve převažoval dojem, 
že být zbožný znamená být baladf (lidový, nekultivovaný), že zbožnost je něco pro 
chudé. V souvislosti s cílovou skupinou nových satelitních stanic je zřejmé, že 
teoretické rámce snažící se vysvětlit snahu jednotlivců více dodržovat islámské 
předpisy ekonomickými důvody, neodpovídají realitě. 
Ačkoli náboženští kazatelé se v Egyptě objevili na televizních obrazovkách 
od počátku televizního vysílání v 60. letech, teprve v poslední době se televize a 
její technologické možnosti staly integrální součástí vystoupení. Luxusní studio, 
osvětlení, střídavé záběry kazatele a zaujatého publika, hudební znělka, to vše 
je integrální součástí poselství spolu s koránskými podobenstvími či příběhy 
proroků. Médium je poselství, jak říká slavná McLuhanova formulace navrhující, 
že ani ne tak to, co se v médiu sděluje, jako především samo médium je sdělením. 51 
Televize jako prostředek volnočasové aktivity je mocným a fascinujícím nástrojem 
(ať už nacionalismu nebo náboženského poselství), protože působí jako zábava 
a často nevědomě. Přepnutí na islámskou televizi je vědomou volbou, snahou 
o sebezdokonalení. 
cAmr Chalid přišel v jednom ze svých pořadů na Iqra' TV s myšlenkou "vi-
zuální dacwy". Muslim může svým zevnějškem vyzývat ostatní k větší zbožnosti. 
Příkladem je například ~idžiib, pro Chalida "chodící symbol islámu". Islámská 
média, která jsou centrem zájmu této studie, se snaží odpovídat na otázku jak 
vést v moderní sekulární době život, který by byl v souladu s islámem. 
50 Armbrust, Walter: Mass Culture and Modernism in Egypt. Cambridge: Cambridge University 
Press,1996,s. 10. 
51 Moll, Yasmin: "Islamic Televangelism: Religion, Media and Visuality in Contemporary Egypt", 
kopie od autorky, na jaře 2010 bude publikováno v Arab Media and Society. 
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První den ramaqiinu v roce 2009 zahájila své vysílání nová soukromá satelitní 
stanice Azhari TV, 24-hodinová zábavní a vzdělávací stanice. Podmínkou je, že 
všichni účinkující musejí mít diplom z této prestižní instituce. Předsedou správní 
rady je jeden z nových kazatelů a zároveň azharský učenec Chalid al-Gindi. 
Stanice vysílá 75 procent pořadů v arabštině, dále vybrané pořady v angličtině a 
francouzštině a v průběhu roku 2010 má v plánu nabídnout vysílání také v dalších 
jazycích, zejména urdštině a turečtině. Dále plánuje noviny, rozhlasovou stanici, 
služby prostřednictvím mobilních telefonů a blogů. Počáteční rozpočet stanice 
činí 2,7 milionu dolarů. Základní kapitál poskytl libyjský byznysmen a filantrop 
Hasan Tatanaki. Stanice se prezentuje jako qaniit Jaqii'fja dacwrja (satelitní stanice 
mající za cíl vyzývat k islámu). Cílem stanice je dle jejích internetových stránek 1) 
podílet se na uskutečňování průkopnické role al-Azharu a jeho učenců ve vyzývání 
k Bohu (al-dacwa ilii 'lliih taciilii); 2) vyzvednout kompetentnost azharských učenců 
ve věci dacwy; 3) nabídnout ummě umírněnou (wasatrja) vědeckou a náboženskou 
autoritu; 4) čelit extremistickým proudům a intelektuálním směrům; 5) zdůraznit 
etablovanost al-Azharu a skutečnost, že drží krok s nejmodernějšími metodami 
islámské výzvy; 6) úsilí o zpřesnění a sjednocenífatw a jejich důvěryhodnosti; 7) 
obnovit islámské myšlení a výzvu k Bohu.52 Azhari TV není státní televizí a není 
institučně napojena na al-Azhar, jak by se mohlo zdát. Je to soukromá náboženská 
stanice. 
Další nová islámská satelitní televize Huda TV (Správné vedení) vysílající van-
glickém jazyce je financována saúdskými investory. "Zatímco se muslimové snaží 
pochopit islám a praktikovat jej v dnešním moderním prostředí, Huda je světlem, 
jež září a osvětluje cestu, objasňuje komplikované otázky, motivuje a inspiruje 
srdce a nepřetržitě připomíná svým divákům, aby se obrátili k všemohoucímu 
Bohu a požadovali jeho milosrdenství a vedení v každém aspektu života."53 Na 
Huda TV se muslimové mohou naučit správné recitaci Koránu, arabštině, kaligra-
fii, vaření, mohou sledovat soutěžní pořady či pořady pro děti. Mezi "hvězdami" 
Huda TV se objevují jména známá například z pořadu IslamiQA televizní stanice 
Islam Channel54 jako Yasir Qadhi a Yusuf Estes. 
52 Viz http:/ /www.azhari.tv /ar/index.php (20.3.2010). 
53 Viz http:/ /www.huda.tv I about-huda-tv (18.3.2010). 
54 Islam Channel je islámská satelitní televize sídlící v Londýně. Zahájila vysílání v roce 2004. Vysílá 
čtyřiadvacet hodin denně, sedm dní v týdnu. Jedná se o idealistickou neziskovou organizaci 
s třiceti zaměstnanci na plný úvazek a osmdesáti dobrovolníky. Dalších tři sta dobrovolníků 
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Obrázek 3.2 Karikatury Mu}:l.sina Džabira, časopis $abal). al-chajr č. 2581 
(s. 26) a č. 2582 (s. 30) 
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Dnes se již experti zdráhají přeceňovat demokratizační potenciál arabského 
satelitního vysílání a jiných moderních technologií a považovat je za zvěstovatele 
"islámské reformace". Na jednu stranu není zřejmé, zda je možné náboženský 
diskurz na satelitní stanici transformovat v reálnou hmatatelnou změnu a na 
druhou stranu není ani zdaleka jisté, že by tato změna odpovídala západním 
představám o liberalismu a flexibilitě. 
čeká na svou šanci. Nepovažují se za pouhou televizní stanici, ale za projekt dacwy. Vlz Marek, 
S0ren Lerche: Mapping the Islam Channel's construction of and response to the cartoons published 
in the largest Danish newspaper Jyllands-Posten. Paper presented at the Doctoral Symposium for 
Researchers in Arab & Muslim Media, London 2007. 
Kapitola 4 
Fenomén Jiisufa al-Qara~awiho aneb 
muslimským učencům ještě 
neodzvonilo 
"Saúdská Arábie má Mekku a Medínu, my máme Qaraqawfho." 
Bývalý katarský ministr o Jiisufu al-Qara<;iawim.1 
4.1 Fragmentace náboženské autority a postavení 
Cu lama' 
Jednou z klíčových otázek této práce je otázka náboženské autority v islámu. 
V moderní době si stále více jednotlivců i skupin nárokuje právo hovořit jmé-
nem islámu. Tento vývoj ještě umocnilo rozšíření masového vzdělání, masmédií 
a nových komunikačních technologií. V koloniální a postkoloniální době se pod 
vlivem západní kultury, rychlé urbanizace a rozšíření vzdělání vytvořila nová 
společenská a intelektuální vrstva autodidaktů, jež ohrozila výsadní postavení 
muslimských náboženských učenců (cuzama', sg. calim) coby náboženských auto-
rit. 
1 Kramer, Martin: "Hour of Power with an Islamist Superstar", Sandbox - Martin Kramer on the 
Middle East, 13.listopadu 2002, viz http:/ /sandbox.blog-city.com/sandstorm_hour_oLpower_ 
with_anJ.slamisLsuperstar.htm ( 4.3.2010). 
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Obrázek 4.1 Jusuf al-Qara<;lawi na obrazovce al-Džazíry 
Na jednu stranu to byli modernisté, kteří se snažili přizpůsobit realitu mus-
limského světa měnícím se podmínkám a chápali náboženství jako etický kodex. 
Islamisté se na druhou stranu snažili učinit z islámu sociální a politickou sílu, po-
kud možno pod vlastním vedením. Jedno však měly tyto dvě tendence společné. 
K přístupu k posvátným textům nepotřebovali prostředníky. Debaty o islámských 
rituálních povinnostech a naukách se tak dostaly za hranice tradiční mešity či ma-
drasy, do tisku, na audio či videokazety a později samozřejmě na satelitní televize 
a internet. Muslimští učenci nebyli ani zdaleka jejich jedinými účastníky. Vedle 
nich - a často v konkurenci s nimi - se objevili noví aktéři. V této souvislosti ně­
kteří autoři, například Eickelman a Piscatori, hovoří o "fragmentaci náboženské 
autority". 2 
Co rozumíme pod pojmem autorita? Autoritě se někdo těší, pokud jsou jeho zá-
sady a doporučení následována a uposlechnuta, a to na dobrovolné bázi, tedy bez 
nátlakových prostředků. Klíčovou je tedy ochota ostatních přisoudit dané osobě, 
2 Viz stejnojmennou kapitolu v Eickelman, Dale, and James Piscatori: Muslim Politics, Princeton. 
NJ: Princeton University Press, 1996, ss. 131-135. 
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skupině či institucí náboženskou autoritu. Náboženská autorita může podle Gu-
drun Kramer a Sabine Schmidtke plnit několik funkcí: první je schopnost přesně 
vymezit správnou víru a praxi, tedy ortodoxii a ortopraxi; na základě tohoto 
formovat a ovlivňovat názory a chování ostatních lidí; a dále rozpoznat, margi-
nalizovat, potrestat a vyloučit odchylky, hereze a odpadlictví a jejich původce a 
zastánce.3 
Je všeobecně známou skutečností, že v islámu neexistuje církev a vysvěcené 
kněžstvo. Již v raných dobách se však vytvořila třída náboženských poloprofe-
sionálů či profesionálů, tzv. cuzamii', kteří si osobovali právo- na základě svého 
náboženského vzdělání - interpretovat Korán a islámskou tradici (sunnu) a psát 
autoritativní texty. Přes obrovské množství kvalitní odborné literatury zabýva-
jící se tématikou cuzamii'4 zůstávají některé otázky nezodpovězené. Jednou z nich 
je otázka, do jaké míry ciZrn (ve smyslu kvalifikace v oboru náboženských věd) 
zaručuje náboženskou autoritu, jak byla definována výše. 
c Alimem rozumíme učence, který získal formální náboženské vzdělání v jedné 
z uznávaných madras či fakult náboženských věd a je rozpoznatelný- mimo jiné 
- i dle svého tradičního oděvu. Ideologicky netvoří cuzamii' monolitní skupinu 
a spektrum jejich myšlení sahá od nejkonzervativnějšího po relativně liberální. 
Většina cuzamii' byla a je úzce napojena na stát a jeho instituce. Někteří si však 
zachovali nezávislost a často se s oficiálními cuzamii' a státem v náboženských a 
sociálně-politických otázkách rozcházeli. 
V průběhu islámské historie fungovali muslimští učenci (cuzamii') jako strážci 
islámské vzdělanosti a představovali jeden z pilířů společenského řádu v mus-
limských zemích. cuzamii' byli učitelé, soudci, muftzjové, funkcionáři ve školách 
a mešitách. Kromě toho zastávali také administrativní a diplomatické funkce. 
Ačkoli jejich sociální zázemí bylo různé, díky svému náboženskému vzdělání vy-
tvořili osobitou skupinu mající právní kvalifikaci a kontrolu nad náboženskými 
3 Kramer, Gudrun and Sabine Schmidtke (eds.): Speakingfor Islam. Religious Authorities in Muslim 
Societies. Leiden: Brill, 2006, s. 1. 
4 Za mnohé lze jmenovat Zaman, Muhammad Qasim: The Ulama in Contemporary Islam. Custodians 
ofChange. Princeton, 2002; Zeghal, Malika: Gardiens de l'Islam. Les oulémas ďAlAzhardans l'Egypte 
contemporaine. Paris, 1996; Skovgaard-Petersen, Jakob: Defining Islam for the Egyptian State. Muftis 
and Fatwas of the Dar al-Iftii. Leiden: Brill, 1997; Keddie, Nikki R. (ed.): Scholars, Saints, and Sufis. 
Muslim Religious Institutions in the Middle East since 1500. Berkeley: University of Califomia 
Press, 1972; Antoun, Richard T.: Muslim Preacher in the Modem World. Princeton, NJ, 1989. 
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obřady a vydáváním právních dobrozdání (jatiiwii), jež mají za cíl "vést věřícího 
po správné stezce". Časné zapojení cuzamii' do státního systému jim otevřelo cestu 
ke získání vlivného postavení a ekonomických privilegií. Zároveň se však cuzamii' 
stali závislými na svých politických patronech a tato závislost se tváří v tvář 
nové realitě, jež byla důsledkem evropského kolonialismu v 19. století, stala jejich 
Achillovou patou. cuzamii' přišli o svůj historický monopol v oblasti soudnictví 
(což však nepředstavovalo takový zlom, jako by se mohlo zdát)5 a zároveň v dů­
sledku rozšíření sekulárního vzdělání ztratili své monopolní postavení ve sféře 
vzdělávání. Také jejich společenské a ekonomické postavení utrpělo v důsledku 
státních reforem náboženských nadací (awqiif) a v některých zemích jejich úplným 
zrušením. 
Z historických prací se nejčastěji dozvídáme, že setkání islámu s modernitou 
znamenalo oslabení role sunnitských cuzamii'.6 Dle této interpretace byly klíčové 
dvě síly. Nacionalismus se snažil zredukovat náboženství na jeden z prvků ko-
lektivní identity a islamismus odmítl autoritu cuzamii' a obvinil je z náboženské 
rigidity a politického kvietismu? v důsledku toho se cuzamii' zdáli být odsunuti 
na okraj muslimské veřejné sféry. Antitezí tohoto vývoje u sunnitských cuzamii' 
byl aktivismus jejich šícitských kolegů, kteří si uchovali větší nezávislost a v roce 
1979 se postavili do čela íránské revoluce či se stali ideologickými a politickými 
vůdci šícitských protestních hnutí v Iráku a Libanonu. 
Nová vitalita sunnitských cuzamii' nebyla pouze výsledkem náboženského ob-
rození započatého v 70. letech minulého století, kdy byly arabské elity nuceny 
zavádět legislativu posvěcenou islámem a kdy se cuzamii' stali strategickou vý-
hodou pro boj s opozičními islámskými hnutími. Kořeny této nové vitality sahají 
5 Viz Shaham, Ron: "Western Scholars on the Role of the cUlama' in Adapting the Sharica to 
Modernity: A Critical Review." In Kramer, Gudrun and Sabine Schmidtke (eds.): Speaking for 
Islam. Religious Authorities in Muslim Societies. Leiden: Brill, 2006, ss. 171-192. 
6 Pro přehodnocení postavení culama' v době modernizace, reforem, nacionalismu a islamismu 
a zpochybnění jejich marginalizace na Blízkém východě viz Hatina, Meir: Guardians oJ Faith in 
Modern Times: cuzama' in the Middle East. Leiden: Brill2009. 
7 V posledních dvaceti letech se hranice mezi přinejmenším částí azharských culama' a isla-
mismem značně rozmazala. Viz Brunner, Rainer: "Education, Politics, and the Struggle for 
Intellectual Leadership: al-Azhar between 1927 and 1945." In Kramer, Gudrun and Sabine 
Schmidtke (eds.): Speakingfor Islam. Religious Authorities in Muslim Societies. Leiden: Brill, 2006, 
SS. 109-140. 
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až do 19. století, kdy byla pro náboženské učence vytvořena nová mocenská 
základna mající statut státní instituce a disponující vzdělávacími zařízeními, pra-
covními místy a vlastními rozpočty. Svou přítomnost na "ideologickém trhu" 
cuzama' stvrdili také prostřednictvím tisku a elektronických médií. Velmi záhy si 
uvědomili, že kázání v mešitách nebudou stačit a rozpoznali přínos moderních 
způsobů komunikace pro propagaci své věci a rozšíření svého publika. Rozhlas 
a televize poskytly hrstce vyvolených cuzamii' publikum, jež nemělo v dřívějších 
dobách obdoby. 
Období dekolonizace kolem poloviny 20. století nebylo pro cuzamii' tím nej-
šťastnějším. Elity nových nezávislých států se pro legitimitu obracely jinam a ujaly 
se kontroly nad vzdělávacími a právními institucemi, jež byly doposud doménou 
cuzamii'. v mnoha případech stát znárodnil islámské nadace (awqiif), z nichž byli 
cuzama' financováni. Na druhou stranu však rostoucí počet obyvatelstva a zvyšu-
jící se gramotnost zvýšily poptávku po cuzamii' coby kazatelích a učitelích. Když se 
v 70. letech minulého století opětovně objevil veřejný zájem o islám, byli cuzamii' 
připraveni z tohoto zvýšeného zájmu profitovat. Jak vlády, tak opozice se snažily 
navázat vztahy s muslimskými učenci a využít jejich veřejné autority. Toto klima 
zásadně napomohlo znovuoživení role cuzamii' ve veřejném životě. 
V 60.letech začaly- v rámci rivality mezi arabskými zeměmi- vznikat meziná-
rodní organizace cuzamii', z nichž za zmínku stojí Akademie islámského výzkumu 
(Madžmac al-bu~il! al-isliimfja), založená Egyptem v roce 1961, a Liga islámského 
světa (Rabitat al-cazam al-isliiml), zřízená Saúdskou Arábií o rok později. Rivalita 
obou organizací časem ustoupila a někteří cuzamii' se dokonce stali členy obou 
organizací. S příchodem satelitního vysílání a internetu se několika muslimským 
učencům podařilo vydobýt si postavení mezinárodní autority mimo rámec výše 
zmíněných organizací cu[amii'.8 
Slábnutí státní kontroly nad novými a globálními arabskými médii se stalo 
předzvěstí nové éry islámského internacionalismu. Jak si všímá Muhammad 
Qasim Zaman, poslední čtvrtina 20. století byla svědkem pozoruhodného oživení 
8 Skovgaard-Petersen, Jakob: "Jusuf al-Qara9-awi and al-Azhar", in Graf Bettina, and Jakob 
Skovgaard-Petersen (eds.): Global Mufti. The Phenomenon ofYusuf al-Qaraqaw"i. New York: Co-
lumbia University Press, 2009, ss. 29-30. 
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politických, společenských a mediálních zdarů cuzama'.9 o to více je to pravdou na 
počátku 21. století, kdy mají k dispozici také internet a satelitní televizní stanice. 
4.2 ] iisuf al-Qara9awi, neohrožená konvenční 
autorita 
Jedním z nejznámějších učenců počátku 21. století je čtyřiaosmdesátiletý Jusuf 
al-Qara9-awi (n. 1926), Egyptan působící od počátku 60. let v Kataru. Suha Taji-
Farouki a Basheer Nafi jej označují za jednoho ze dvou nejvlivnějších sunnitských 
učenců arabského světa ve 20. století.10 Tím druhým je Rašid Ri9-á. Qara<:tawi je 
cazim, náboženský učenec, ll ale zároveň - a možná především -je to islamistický 
aktivista, 12 který sehrává na poli současného sunnitského islamistického hnutí 
9 Zaman, Muhammad Qasim: The Ulama in Contemporary Islam. Custodians of Change. Princeton, 
2002, SS. 8-11. 
10 Taji-Farouki, Suha, and Nafi, Basheer: Islamic Thought in the Thlentieth Century. London, New 
York: I.B.Tauris, 2004, s. 8. 
11 Šejch Qara<;Iawi je-přes své silné kritiky vůči univerzitě al-Azhar- hrdý, že je jejím absolventem, 
což dokládá i styl jeho oblékání (ačkoliv žije a působí v Kataru). Když mu bylo v roce 1976 na-
bídnuto, aby se stal generálním vůdcem Muslimského bratrstva, odmítl s tím, že je v prvé řadě 
calim. Qara<;Iawi ve svých memoárech také zmiňuje, že když byl v dětství jedním šejchem tázán, 
čím se chce stát, odvětil, že šejchem al-Azharu. Když o tomto incidentu hovořil ve svých pětase­
dmdesáti letech na katarské televizi, vysvětlil, že šejch al-Azharu je pouhým státním úředníkem 
provádějícím politiku státu, takže to není vhodná pozice pro někoho, jako je on. Je si dobře 
vědom důležitosti své nezávislosti na státních institucích. Viz Al-Qara<;Iawi, Jusuf: Ibn al-qarja 
wa'l-kuttiib. Maliimi~ szra wa maszra. Vol. 1, Káhira: Dar al-Šuruq, 2002, s. 211; Skovgaard-Petersen, 
Jakob: "Jusuf al-Qara<;Iawi and al-Azhar", in Graf Bettina, and Jakob Skovgaard-Petersen (eds.): 
Global Mufti. The Phenomenon ofYusuf al-Qaraqiiwf. New York: Columbia University Press, 2009, 
SS. 49-50. 
12 Jeho aktivismus souvisí s jeho hlubokým obdivem k zakladateli Muslimského bratrstva I:Iasanu 
al-Banna, jehož promluvy na něj silně zapůsobily. Pod jeho vlivem se Qara<;Iawi změnil. Místo 
čtení I~jii' cuza.m al-dzn a kázání o tématech jako děkování Bohu a pokání, se zaměřil na obnovu 
fiqhu tím, že se zasazoval o myšlenku nenásledovat jen jeden macjhab a začal se zaměřovat na 
představu komplexního, všezahrnujícího islámu (al-isliim al-šiimil). Qara<;Iawr si je této proměny 
vědom a říká, že se změnil z pouhého kazatele o individuální zbožnosti (wiici?- dzni) na islám-
ského misionáře, diictho, zabývajícího se velkými otázkami a aspiracemi muslimské ummy. Viz 
Al-Qara<;Iawi, Jusuf: Ibn al-qarja wa'l-kuttiib. Maliimi~ sfra wa masfra. Vol. 1, Káhira: Dar al-Šuruq, 
2002, SS. 314-16. 
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ústřední roli. 13 Opakovaně se staví do čela různých kampaní, jako byl například 
bojkot dánského zboží, poté co dánský list Jyllands-Posten uveřejnil karikatury 
proroka Muhammada.l4 V září 2006 stál v čele protestů proti výrokům papeže 
Benedikta XVI. Jakob Skovgaard-Petersen jej výstižně nazval "globálním muftzm", 
nikoli snad proto, že by jej všichni muslimové považovali za svého mujtfho, ale 
protože o získání takového statutu Qara9-awi usiluje.15 Když v roce 2006 opětovně 
odmítal post předáka Muslimských bratří, tzv. generálního vůdce (al-muršid al-
camm), jako důvod uvedl, že chce být generálním vůdcem muslimů, nejen Mus-
limských bratří.16 
Na jeho mimořádně úspěšné kariéře měla podíl souhra několika faktorů sou-
visejících- kromě jeho rozsáhlého díla17 - také s vnějšími okolnostmi, zejména 
s jeho působením v Kataru. Jusuf al-Qara9-awi měl zásadní podíl na formování 
13 Jakožto ústřední postava dnes tolik obávaného islamismu se nevyhýbá řadě kontroverzí. V roce 
2001 mu byl odepřen vstup do Spojených států, protože podporuje sebevražedné útoky v Pa-
lestině. Když byl v roce 2004 pozván londýnským starostou Kenem Livingstonem do Londýna, 
propukla mezi veřejností naprostá hysterie a média proti němu zahájila štvavou kampaň. V roce 
2008 mu bylo opětovně zabráněno vstoupit do Velké Británie. 
14 Čeští diváci jej v této roli mohli spatřit v dánském dokumentárním filmu Proklaté karikatury 
(Bloody Cartoons) z roku 2007, který byl před dvěma lety promítán na festivalu Jeden svět, 
následně i v České televizi a také byl zařazen do projekcí pro školy v rámci festivalu Jeden 
svět. c Arnr Chalid, který se také ve jmenovaném filmu mihnu!, zvolil- jak ještě uvidíme- jinou 
strategii a oznámil, že pojede do Dánska a zorganizuje tam konferenci o významu proroka 
Mul,lammada pro muslimy. 
15 Skovgaard-Petersen, Jakob: "The Global Mufti", In Birgit Schaebler and Leif Stenberg (eds.), 
Globalization and the Muslim World: Culture, Religion, and Modernity. Syracuse, NY: Syracuse 
University Press, 2004, ss.153-65. 
16 Al-Khateeb, Motaz: "Yusuf al-Qara9-awi as an Authoritative Reference (MarWiyya)", in Graf 
Bettina, and J akob Skovgaard-Petersen ( eds. ): Cl obal Mufti. The Phenomenon ofY usuf al-Qara4iiwí. 
New York: Columbia University Press, 2009, s. 92. 
17 Jusuf al-Qara9-awi je autorem více než 120 knih týkajících se islámského práva, teologie, vzdě­
lávání. K nejznámějším a nejpřekládanějším z jeho děl patří kniha al-lfaliil wa'l-IJariim ft 'l-isliim. 
Kniha se záhy po svém vydání šířila i do dalších islámských zemí, jako je Pákistán, Sýrie aj. 
Její český překlad Povolené a zakázané v islámu vydala Islámská nadace v Praze. V současné 
době je autorkou této disertační práce do českého jazyka překládáno další jeho dílo Ff fiqh al-
awlawfjiit (O fiqhu priorit). Už Qara9-awiho disertační práce o zakiitu byla mimořádná tím, že se 
jako jedna z mála disertací obhajovaných na al-Azharu zabývala současným tématem a snažila 
se najit praktická řešení. Po obhajobě této disertace se Qara9-awi stal samozřejmou volbou pro 
členství v radách nově vznikajících islámských finančních institucí. 
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náboženského vzdělání v Kataru, kde mimo jiné založil při Katarské univerzitě 
fakultu šarFy. Zcela klíčovým faktorem v Qara9-awiho hvězdné kariéře byla pří­
ležitost využívat moderní komunikační technologie. Kromě tradičního minbaru 
se Jusuf al-Qara9-awi velmi záhy objevil na televizních obrazovkách. Založení 
televize al-Džazfra a přizvání Jusufa al-Qara9-awiho k účasti na jejím jediném 
náboženském pořadu nazvaném ŠarFa a život (al-ŠarFa wa'l-~aját) znamenalo 
v jistém slova smyslu vrchol jeho kariéry. Qara9-awi tak objevil nový kanál pro 
svou dacwu a dostalo se mu příležitosti oslovit nové publikum. Neméně důležité 
je jeho angažmá na internetu, a to jak jeho vlastní stránky qaradawi.net, tak portál 
IslamOnline.net. 
Odborníci na nová média často hovoří o jejich potenciálu postavit se všem 
typům konvenční autority. Šejch Qara9-awi - coby konvenční autorita - si však 
své postavení nejen uchoval, ale dokonce jej prostřednictvím nových médií upev-
nil. Qara9-awi si je vědom konkurence laických kazatelů typu c Amra Chalida 
či Mucizze Mascúda, a proto zdůrazňuje rozdíl mezi pravou tradiční autoritou, 
jakou je on sám, a novými kazateli. Dle jeho názoru je řešením fragmentace nábo-
ženské autority v islámu posílení role tradičních učenců, protože jenom cuzamii' 
mají potřebné znalosti a vzdělání pro vedení muslimské společnosti. 
Qara9-awi činí svá rozhodnutí o tom, co je "islámské", nejen na základě klasic-
kých islámských textů, ale bere v úvahu také konkrétní situace a potřeby muslimů. 
Koránské verše a a~iidfi (sg. ~adfi} posuzuje v jejich historickém kontextu. Uvě­
domuje si, že se týkají specifické doby, místa a konkrétní historické komunity. To 
však neznamená, že by dnes byly irelevantní, jen si to od moderních muslimů 
žádá, aby překročili hranice doslovných interpretací a hledali jejich hlubší smysl 
a ten aplikovali na současné podmínky. Qara9-awi také často využívá běžné is-
lámské zásady pro odůvodnění moderní praxe. Tvrdí například, že muslimové 
žijící v nemuslimských zemích by se měli aktivně zapojovat do politiky, protože 
každý muslim má povinnost "přikazovat vhodné a zakazovat zavrženíhodné".18 
Pro Qara9-awiho je tento princip užitečným nástrojem jak obhajovat slučitelnost 
islámu s demokracií. 
18 Al-Qara9awi, Jusuf: "Muslims' Participation in the US Political Life", Islam Online, 4.11.2003, 
http:/ /www.islamonline.net/servlet/Satellite?pagename=IslamOnline-English-Ask..Scholar 
/FatwaE/FatwaE&cid=1119503543122 (5.3.2010). 
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Sympatie si získává také svým důrazem na tajsfr (usnadňování), zejména 
v rámci fiqh al-aqallfjtit (jiqh menšin). Tvrdí, že muslimové na Západě jsou slabí, 
a proto je potřeba být k nim v otázce islámského práva shovívavý. Kdyby nebyl 
islám takto modernizován, aby odpovídal potřebám muslimských menšin na Zá-
padě, ztratili by nejspíše Qara<;fawi a jiní cuzama' na ně vliv. Není to tedy otázka 
teologie, ale priorit a praktičnosti. Qara<;fawi tak například povolil evropské ženě, 
aby zůstala - poté co konvertovala k islámu -provdána za nemuslimského man-
žela nebo dovolil evropským muslimům brát si hypotéky na koupi domu nebo 
drobné podnikání, a to i přestože jsou úroky v tradičních interpretacích islám-
ského práva přísně zakázány. 
Qara<;fawiho stoupenci mají možnost jeho Jatwy ignorovat. On nemá moc vy-
máhat uplatňování svých interpretací islámského práva. Jeho vliv tak zcela záleží 
na jeho stoupencích. Proto jsou Qara<;fawi a jiní moderní učenci nuceni komuniko-
vat se svým moderním publikem novými způsoby. Jsou moderní v tom smyslu, 
že svůj diskurz formulují ve stylu diskurzu moderní doby,19 aby tím zvýšili svou 
schopnost přesvědčit moderní muslimy, aby následovali jejich právní dobrozdání. 
Jusuf al-Qara<;fawi předsedá řadě institucí, z nichž za zmínku a podrobnější 
analýzu stojí především Evropská rada pro vydávání Jatw a výzkum (al-Madžlis 
al-urubf li-1-iftti' wa'l-bu~ut)/0 založená v roce 1997, a Mezinárodní unie muslim-
ských učenců (al-Itt*tid al-cazamfli-cuzama' al-muslimfn)}l založená v roce 2004, jež 
představuje nový typ mezinárodního sdružení muslimských učenců stojící mimo 
kontrolu jednotlivých muslimských zemí.22 Její význam je přímo úměrný posta-
vení jejích hlavních členů. Unie spolupracuje s těmi médii, která s ní sympatizují. 
19 Zaman, Muhammad Qasim: The Ulama in Contemporary Islam. Custodians of Change. Princeton, 
2002, s. 8. 
20 Pro více informací viz internetové stránky Evropské rady pro vydáváni fatw a výzkum http: 
I /www.e-cfr.org/ar/. 
21 Pro více informací viz internetové stránky Mezinárodní unie muslimských učenců http:/ I 
www.iumsonline.net/. 
22 Z tohoto důvodu byla Mezinárodní unie muslimských učenců registrována v Dublinu. Zámě­
rem - dle Qarac;iawiho - bylo vytvořit organizaci, jež bude zahrnovat šícity, sunnity, ~unje, 
představitele salafismu, pokrokového i reakčního proudu v islámu (ovšem jen ty umírněné 
a ochotné ke spolupráci). Qarac;iawr na obrazovce al-Džazfry prohlásil, že sunnité potřebují 
"mardžicfja" (termín užívaný šícity, který si ale Qarac;iawr oblíbil),~· spolehlivou náboženskou 
autoritu, jež by je vedla. A tuto funkci by dle jeho názoru měla zastávat právě Mezinárodní 
unie muslimských učenců. Pořad Šaríca a život, 4. července 2004. 
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Jakob Skovgaard-Petersen to trefně nazval typem nové islámské veřejné diplo-
macie a novým "ulamaismem", ideologií usilující o znovuustavení cuzama' coby 
mardžicfja islámské komunity a jejích vládců na mezinárodní úrovni.23 Qara9-awi 
kritizuje azharskou Akademii islámského výzkumu (Madžmac al-bu~at al-islamfja) 
za to, že významní učenci jako cAli al-Nadwi, Abu '1-Acla. al-Mawdudi a jiní nebyli 
přizváni, aby se stali jejími členy, protože byli politicky nepohodlní.24 
Qara9-awi má i své četné kritiky. K těm nejhlasitějším tradičně patří salafijské 
skupiny produkující knihy a webové stránky zaměřené výhradně na kritiku tzv. 
qara9-awismu. Potenciální dopad Qaraq.awiho díla v šícitských kruzích se dočkal 
odpovědi v podobě kritickými poznámkami opatřené edice knihy Povolené a 
zakázané v islámu napsané z šícitského hlediska. Kniha byla vydána anglicky 
pod titulem Annotations & Commentary on the Lawful and the Prohibited in Islam oJ 
Dr. Yousif al-Qaradhawi íránským ministerstvem kultury a náboženského vedení.25 
Četné kritiky vůči Qara9-awimu se ozývají i z řad liberálních a sekulárních 
muslimů, zejména v Evropě, pro které jsou ad hoc reformy fiqhu nedostatečné 
a kteří jsou zastánci jeho radikální reinterpretace. K těmto kritikům patří novi-
nář Mohammeda Sifaouiho z Francie, Ahmed Senyurt z Německa, Leila Babes 
z Franice či Mehdi Mosaffari z Dánska, francouzský intelektuál Abdelwahhab 
Meddeb, britská aktivistka v oblasti práv žen Nadia Mahmood či Maryam Na-
mazie nebo dánský politik Naser Khader či francouzský politik Rachid Kaci, dále 
tajemník Islámské rady ve Španělsku a ředitel webislam.com Abdennur Prado či 
zakladatel Supreme Muslim Council oJ Ireland, Shaheed Satardien, narozený v Jižní 
Africe.26 
23 Skovgaard-Petersen, Jakob: "Jusuf al-Qara9-awi and al-Azhar", in Graf Bettina, and Jakob 
Skovgaard-Petersen (eds.): Global Mufti. The Phenomenon oj Yii.suf al-Qaraqiiwf. New York: Co-
lumbia University Press, 2009, s. 50. 
24 lbid., s. 45. 
25 Caeiro, Alexandre and Mahmoud al-Saify: "Qara9-awi in Europe, Europe in Qara9-awi? The 
Global Mufti's European Politics", in Graf Bettina, and Jakob Skovgaard-Petersen (eds.): Global 
Mufti. The Phenomenon ofYii.suf al-Qaraqiiwf. New York: Columbia University Press, 2009, s. 122. 
26 lbid. 
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Obrázek 4.2 Záběr z pořadu al-Šarřa wa'l-J:ajiit 
4.3 Qaradawi na televizních obrazovkách 
• 
Od té doby, co se televize al-Džazfra stala jednou z nejvlivnějších arabských sa-
telitních stanic, se odborníci na arabská média začali zajímat o její zásadní roli 
při utváření transnacionální arabské veřejné sféry.27 Jusuf al-Qara<;lawi a jeho po-
řad na al-Džazffe je významnou součástí islámské dimenze této veřejné sféry.28 
Nejenže je pořad "Šarřa a život" jediným náboženským pořadem al-Džazfry, ale 
dokonce se stal vzorem pro náboženské pořady ostatních arabských satelitních 
televizí. 
Jiisuf al-Qara<;lawi se však na televizních obrazovkách objevil daleko dříve, 
než vznikla al-Džazfra. Již od roku 1970 má vlastní pořad na katarské státní tele-
27 Viz například Alterman, Jon B. : New Media, New Politics? From Satellite Television to the Internet 
in the Arab World. Washington Institute for Near East Policy, 1998; Eickelman, Dale F. and Jon 
W. Anderson (eds.): New Media in the Muslim World . The Emerging Public Sphere. Bloomington, 
Indianapolis: Indiana University Press, 1999. 
28 Galal, Ehab: "Yusuf al-Qara<;iawi and the New Islamic TV", in Graf Bettina, and Jakob 
Skovgaard-Petersen (eds.): Global Muft i. The Phenomenon oj Yusuf al-Qaraqiiwf. New York: Co-
lumbia University Press, 2009, s. 150. 
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vizi nazvaný Hadj al-isliim (Vedení islámu), v němž mají diváci možnost pokládat 
mu dotazy týkající se islámu. Původně dvacetiminutový pořad se tak postupně 
rozšířil na padesátiminutový, aby mohlo být zodpovězeno maximum diváckých 
dotazů. Diváky tohoto pořadu byli především obyvatelé Kataru a ostatních mo-
narchií Perského zálivu. Když začala katarská státní televize v roce 1993 vysílat 
přes satelit, začaly přicházet dotazy i z jiných regionů, zejména ze zemí severní 
Afriky.29 
Pořad "ŠarFa a život" byl poprvé vysílán 3. listopadu 1996. Tématem prvního 
dílu pořadu byl význam šarFy a její role v uspořádání lidského života. Formát 
pořadu byl podobný jako u Hadj al-isliim. Tento formát byl inspirován starším 
pořadem egyptské televize vysílaným v letech 1960-1977 a opětovně v letech 
2000-2006. Pořad se jmenoval Nar caza nur (Světlo za světlem). Když byl Jusuf 
al-Qara<;iawi v létě 1974 na návštěvě Egypta, tak natočil tři díly pořadu Nar caza 
nar, jejichž tématem byl zakiit (náboženská daň), což souviselo s tehdejší publikací 
jeho knihy Fiqh al-zakiit.30 
Úkolem hosta takovéhoto pořadu- v našem případě šejcha Qara<;iawiho-
je vysvětlit, co je dle jeho interpretace ~aliil (povolené) a co je ~ariim (zakázané). 
Nová média tak přenášejí a zprostředkovávají širokému publiku tradiční islám-
ský diskurz, kdy učenec kvalifikovaný vydávat fatwy odpovídá na dotazy týkající 
se správného islámského způsobu života. Takováto praxe vydávání fatw prostřed­
nictvím nových médií se velice ujala a existuje mnoho způsobů, jak může v dnešní 
době muslim dobrozdání získat. 
Qara<;iawi se kromě svých dvou pravidelných pořadů na katarské státní tele-
vizi a al-Džazfře objevuje i v jiných televizních pořadech katarské televize. Napří­
klad během postního měsíce ramaqiinu vystupuje v pořadech Ffri~iib al-Qur'iin (V 
šírosti Koránu) a Min miškiit al-nubawa (Z lucerny proroctví). V roce 1984, více než 
deset let po svém prvním vystoupení na egyptské televizi, byl šejch Qara<;iawi po-
zván znovu a natočil tři díly pořadu o umírněném centristickém proudu v islámu, 
tzv. wasatrja. Dva díly pořadu byly odvysílány a třetí byl z bezpečnostních dů­
vodů odmítnut. Qara<;iawimu a jiným muslimským myslitelům a aktivistům bylo 
zakázáno vystupovat na egyptské státní televizi a dokonce i vstoupit do budovy 
televize. V roce 1986 mu bylo opět povoleno vystoupit v egyptském rozhlase, kde 
29 Ibid., s. 151. 
30 Ibid., SS. 151-152. 
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se zúčastnil dlouhé dvoudílné debaty nazvané "Svědek desetiletí " o islámském 
obrození. Několikrát se také objevil na egyptském rádiu al-Qur'an.31 
Qara9-awiho pořad na al-Džazffe byl nazván "Šar"fa a život", protože záměrem 
jeho tvůrců bylo představit islám nejen jako teologickou či abstraktní víru, ale jako 
způsob života. Podle Qara9-awiho by šar"fa měla řídit lidský život, a to jak život 
jednotlivce, tak rodiny, společnosti, národa, země i mezinárodní vztahy. Proto by, 
jak zdůrazňuje, měl být tento pořád vnímán jako islámský, nikoli jako náboženský, 
protože islám zahrnuje všechny aspekty života.32 
Ačkoli se díky svému hlavnímu protagonistovi, šejchu Qara9-awimu, zdají být 
oba pořady-Hadj al-isliim a al-Šar"fa wa'l-~ajat- velmi podobné, co se struktury a 
cílů týče, upozorňuje Ehab Galal ve svém příspěvku v knize Global Mufti, že tyto 
pořady odrážejí rozdíl mezi veřejnoprávní televizí jednoho státu a panarabskou 
nadnárodní televizí, což bezprostředně ovlivnilo také Qara9-awiho poselství a 
roli.33 
V obou pořadech je hlavním hostem šejch Qara9-awi ve svém tradičním oděvu 
azharského calima. V Hadj al-islam je ve studiu sám a hovoří přímo k divákovi, 
v al-Šar"fa wa'l-~jat vystupuje společně s moderátorem pořadu. Kromě krátkého 
období na konci roku 2003, kdy pořad uváděla Chadidža b. Qana, byli moderátory 
pořadu vždy muži. Také v designu se oba pořady lišily. Interiér studia Hadj al-
islam, dekorovaný orientálním dřevem a s arabskou klasickou hudbou na pozadí, 
odráží islámskou nadčasovost podobně jako řada jiných náboženských pořadů. 
Kamera zde zabírá Qara9-awiho. Design pořadu al-Šar"fa wa'l-~ajiit se v průběhu 
času měnil. V prvních letech zdůrazňoval spojení islámu se současností. Úvodní 
znělka vizualizovala za doprovodu dramatické hudby ožehavé oblasti ve světě a 
dávala je spatřit skrze arabská písmena pro šar"fu, která fungovala jako prizma, 
skrze nějž je potřeba nahlížet a interpretovat současné události. V roce 2006 se 
rozdíl v designu obou pořadů setřel. 
Jakkoli mohou být Qara9-awiho názory a odpovědi v obou pořadech obdobné, 
design, vizuální rámec pořadu, tématický a mediální kontext mají na televizní is-
31 lbid., SS. 152-153. 
32 Pořad Šarf'a a život, 5. listopadu 2006. 
33 Galal, Ehab: "Yusuf al-Qara9-awr and the New Islamic TV", in Graf Bettina, and Jakob 
Skovgaard-Petersen (eds.): Global Mufti. The Phenomenon of Yilsuf al-Qaraqawf. New York: Co-
lumbia University Press, 2009, s. 154. 
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lám svůj vliv. V pořadu Hadj al-isliim vystupuje šejch Qarac;Iawi jakožto autorita 
hovořící k divákovi. Toto je typické pro veřejnoprávní televize s cílem informovat 
a vzdělávat masové publikum. Jedná se o státní televizi, která tudíž reprezentuje 
státní instituce. Diváci se mohou tázat a dostávají kvalifikovanou odpověď od 
Qaradawiho. Al-Džazfra klade na druhou stranu důraz na roli moderátora. Jeho 
úkolem je klást otázky, i kontroverzní, jež by mohly zajímat běžné diváky. Tím po-
řad zdůrazňuje důležitost aktuálních problémů lidí. Ti také do pořadu volají a po-
sílají emaily. Ačkoli se styl jednotlivých moderátorů v průběhu času lišil a AJ::unad 
Mansur měl například mnohem polemičtější styl než Mahir c Abdalláh, moderátor 
vždy sehrával důležitou roli v tom, aby dialog nebyl pouze jednosměrný jako na 
státní televizi. Moderátor je zárukou toho, aby byl pořad participativní, což je po-
važováno za nedílnou charakteristiku nových médií.34 Diskurz a autorita šejcha 
Qarac;Iawiho tak nesouvisí pouze s jeho znalostí náboženství, ale rozhodující roli 
sehrává i mediální prostředí.35 Dalším důležitým rozdílem je, že Hadj al-isliim je 
pořadem, kde se diváci mohou ptát na cokoli, zatímco v al-ŠarZCa wa'l-~ajiit se jed-
notlivé díly týkají specifického tématu, které je uvedeno moderátorem a později 
rozebráno šejchem Qarac;Iawim. 
Zásadní rozdíl mezi katarskou státní televizí a al-Džazfrou je v potenciálním 
publiku. Hadj al-isliim je pořad adresovaný divákům z Kataru a ostatních zemí Per-
ského zálivu. Ti jsou bezpochyby konzervativnější, než je potenciální publikum 
pořadu al-ŠarZCa wa'l-~ajiit na al-Džazfře, které zahrnuje příslušníky nejrozmanitěj­
ších myšlenkových proudů a směrů, národností a politického přesvědčení. Pořad 
al-ŠarZCa wa'l-~ajiit je vysílán v neděli vpodvečer, aby jej mohli sledovat také mus-
limové v západních zemích. 
Zajímavou otázkou je, proč se al-Džazfra - zpravodajská stanice - rozhodla 
vysílat pořad typu al-ŠarZCa wa'l-~ajiit, jediný pořad věnovaný islámu. Al-Džazfra 
totiž na rozdíl od jiných televizních stanic nevysílá páteční modlitbu. Od počátku 
se definovala jako alternativa ke státem kontrolovaným a lokálně orientovaným 
televizním stanicím. Přes finanční a politickou podporu katarského emíra byla 
34 Eickelman, Dale F. and Jon W. Anderson (eds.): New Media in the Muslim World. The Emerging 
Public Sphere. Bloomington, Indianapolis: Indiana University Press, 1999, s. 2. 
35 Galal, Ehab: "Yusuf al-Qara9-awr and the New Islamic TV", in Graf Bettina, and Jakob 
Skovgaard-Petersen (eds.): Global Mufti. The Phenomenon of Yilsuf al-Qaraqii.wf. New York: Co-
lumbia University Press, 2009, s. 155. 
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spuštěna jako nezávislá stanice prosazující kritickou žurnalistiku a adresovaná 
širokému spektru arabsky hovořícího publika. Její programové žánry se podobají 
těm na BBC, které bylo al-Džazfře vzorem. Al-Džazfra chce klást otázky, které si 
státní televize v arabském světě nikdy nekladly. Její motto zní "al-ra'j wa'l-ra'j 
al-iichar" (názor a protinázor). 
Jusuf al-Qara~awi a al-Džazfra mají podobný přístup k aktuálním problémům 
muslimského světa a k politickým konfliktům, kde jsou obětíni muslimové (např. 
palestinská otázka či stav demokracie a rozvoje v arabském světě). Šejch Qara~awi 
se ve svém pořadu vyjádřil v tom smyslu, že se již o malých otázkách typu 
rituální očista nahovořil dost. Nyní se pořad musí zabývat otázkami týkajícími se 
muslimské společnosti a žhavými tématy, jakými jsou Palestina, Irák, Afghánistán 
či válka v Libanonu.36 Ačkoli se ne všichni na al-Džazfře musejí s Qara~awim 
shodovat v tom, jakou roli by měl hrát islám v dnešním světě, rozhodně mají 
společnou agendu.37 
Podíváme-li se blíže na témata jednotlivých dílů pořadu ŠarFa a život, nalez-
neme čtyři hlavní kategorie témat: 
1. Politické problémy, jimž muslimové ve světě čelí (islám pět let po ll. září, 
únosy a zabíjení rukojmích v Iráku, důsledky zákazu nošení šátku ve Francii, 
papežovy výroky o islámu) 
2. Témata zabývající se správným praktikováním náboženských povinností a 
správným chápáním islámského učení v měnícím se světě, ~· otázky nábo-
ženské (současná praxe zakiitu, víra v Den posledního soudu) 
3. Otázky týkající se organizace muslimské společnosti v době ovlivněné mo-
dernizací a globalizací,~· občanské aspekty (lidská práva v islámu, politická 
a občanská svoboda) 
36 Pořad Sarřa a život, 5. listopadu 2006. 
37 Galal, Ehab: "Yusuf al-Qara<;I.awr and the New Islamic TV", in Graf Bettina, and Jakob 
Skovgaard-Petersen (eds.): Global Mufti. The Phenomenon of Yusuf al-Qara4awf. New York: Co-
lumbia University Press, 2009, s. 159. 
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4. Společenské a rodinné záležitosti (pojetí rodiny v islámu, křestansko­
muslimský dialog, islám a problémy chudoby a hladu).38 
Nejkontroverznější Qara<;iawilio Jatwy se týkají první kategorie, tedy politic-
kých témat. Nechvalně známý je jeho názor podporující palestinské sebevražedné 
útoky. Typický pro Qara<;iawilio diskurz je kategorický dualismus a opozice mezi 
"námi" (muslimy) a "jimi" (západním světem). To je jeho (a nejen jeho)39 způsob, 
jak vytvářet silný pocit sounáležitosti k muslimské komunitě. Tímto diskurzem 
se snaží mobilizovat své publikum a podnítit jej k solidaritě a jednotě. 
Hlavní komunikační strategií Jusufa al-Qara<;iawilio je využití různých médií, 
jež se navzájem doplňují. Nejprve pronese rozohněné páteční kázání vysílané 
živě katarskou televizí, potom vydá na al-Džazffe Jatwu, jež podpoří jeho páteční 
kázání racionálnějšími argumenty a bude dále reprodukována na jeho osobních 
stránkách qaradawi.net, jakož i na portálu IslamOnline.net. 
4.4 Qaradawi online 
• 
Jusuf al-Qara<;iawi byl jedním z prvních učenců, který si uvědomil, že spolupráce 
s novináři, editory a producenty nových médií může napomoct obnovit vliv 
muslimských učenců v muslimských společnostech i za jejich hranicemi. Není 
náhodou, že jeden z nejpopulárnějších současných muslimských učenců žije ve 
městě Dauhá (arab. al-Daw~a), které může být od založení televizní stanice al-
Džazfra v roce 1996 a internetových portálů IslamWeb v roce 1998 a IslamOnline 
v roce 1999 označeno za významné centrum mediální produkce. Otázkou zůstává, 
zda má nárůst popularity přímý vliv na posílení jeho pozice coby náboženské 
autority. Qara<;iawi se spíše jen prezentuje jako globální autorita, než že by jí 
skutečně by1.40 
38 Pro podrobnější informace viz Galal, Ehab: "Yusuf al-Qara<;iawi and the New Islamic TV", 
in Graf Bettina, and Jakob Skovgaard-Petersen (eds.): Global Mufti. The Phenomenon oJ Yasuf 
al-Qaraqiiwf. New York: Columbia University Press, 2009, ss. 165-173. 
39 Gaffney, Patrick D.: The Propheťs Pulpit: Islamic Preaching in Contemporary Egypt. Berkeley: Uni-
versity of California Press, 1994, s. 241. 
40 Graf, Bettina: "Sheikh Yusuf al-Qara<;iawi in Cyberspace", Die Welt des Islams 47, 3-4/2007, ss. 
403-421. 
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Qara<;!.awilio osobní stránky qaradawi.net byly spuštěny 9.ledna 1997 a byly 
vůbec prvními osobními stránkami ca.lima v arabštině.41 Stránky jsou z dílny in-
ternetové společnosti iHorizons,42 jejíž zakladatel, v Kataru narozený Palestinec 
MuJ:tarnmad al-Takriti, byl iniciátorem celého projektu. Projekt je jeho zakiitem 
muslimské komunitě a také reklamou pro jeho společnost.43 
Qara<;lawilio osobní stránky mohou být chápány jako součást toho, co William 
Baker nazval "islamistickým projektem pokojného vzdoru, intelektuální reformy 
a postupné společenské transformace v bezprecedentních podmínkách globali-
zovaného světa."44 Pro nové islamisty je klíčovým posílení islámské civilizační 
identity, bez níž není možný ani efektivní vzdor, ani reforma. 
Návštěvníci Qara<;lawiho stránek na nich naleznou úvody k řadě jeho knih, 
právní dobrozdání lfatčiwii), přepisy jeho pátečních kázání v mešitě cumara Ibn 
al-Chattaba, jakož i přepisy jeho pořadu na al-Džazffe, které se objevují do 48 
hodin od odvysílání pořadu, dále jeho příspěvky na konferencích apod. V sekci 
určené fatwám je dvanáct tématických kategorií (podobných jako na IslamOnline), 
z nichž kromě pěti pilířů islámu můžeme jmenovat "banky a půjčky" (al-bunak 
wa'l-quruq), "současné události" (a~diii muca.~ira) či "vědění, výzva k islámu a úsilí 
ve jménu islámu" (al-cilm wa' d-dacwa wa'l-džihad). 
Skutečnost, že v dnešní době mohou být díky rozšíření všech druhů médií 
fatwy získány globálně, dala vzniknout novému typu fatw s univerzální platností. 
Tyto fatwy jsou označovány jako "obecné fatwy" lfatčiwii ca.mma) na rozdíl od fatčiwii 
platných v určitém lokálním prostředí, takzvaných fatiiwii džuz'fja. Globální plat-
nost se týká například fatwy o ženské obřízce vydané při příležitosti konference 
41 Pro srovnání stránky libanonského ajatollaha M~ammada I:Iusajna Faqlallaha (bayynat.org) 
fungují od listopadu 1999 a stránky syrského učence M~ammada Sacrda al-Butyho (bouti.net) 
od července 2000. Viz Graf, Bettina: "Media Fatwas, Yusuf al-Qaradawi and Media-Mediated 
Authority in Islam", Orient: Cerman Journal for Politics, Economics and Culture ofthe Middle East, 
1/2010, SS. 6-15. 
42 iHorizons je největší IT společnost v Kataru. Úspěšně podniká také v dalších zemích Perského 
zálivu. K jejím klientům patří kromě Qaraqawiho soukromé katarské deníky al-Raja a al-Šarq, 
televize al-Džazfra či oficiální informační stránky o Kataru qatarinfo.net. 
43 Graf, Bettina: "Sheikh Yusuf al-Qaraqawi in Cyberspace", Die Welt des Islams 47,3-4/2007, ss. 
403-421. 
44 Baker, Raymond William: '"Building the World" in a Global Age', in Salvatore, Armando and 
Mark Levine (eds.): Religion, Social Practice, and Contested Hegemonies. Reconstructing the Public 
Sphere in Muslim Majority Societies. New York: Palgrave Macmillan, 2005, ss. 109-131. 
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Dar al-ifta' konané v listopadu 2006, v níž Qara<:iawi konstatuje, že je možné zaká-
zat ženskou obřízku, pokud by to lékaři považovali za nezbytné.45 Tak se vyhnul 
zasahování do lokálních záležitostí tím, že by obřízku prohlásil apriori za povo-
lenou či nezákonnou. Bettina Graf v rozlišování fatawa džuz'fja a fatawa ca.mma 
spatřuje Qara9-awiho strategii, jak v záplavě fatawa nechat slyšet svůj hlas.46 
Qara9-awiho stránky téměř nevyužívají možnosti interaktivity pro kontakt 
s publikem. Uživatelé nemohou šejcha Qara9-awiho kontaktovat, ani si od něj vy-
žádat fatwu. Pro Qara9-awiho je internet jen dalším z médií pro šíření jeho učení. 
Jinou možnost internetu, networking, však využívá maximálně. Jeho stránky jsou 
propojeny se stránkami televizní stanice al-Džazfra, aljazeera.net, s portálem lsla-
mOnline.net, ale také například se stránkami Evropské rady pro vydávánífatw a 
výzkum. 
Jak již bylo v úvodu této kapitoly naznačeno a v další kapitole bude dále 
doloženo, autorita náboženského učence (calima) dnes není samozřejmostí. Je vy-
stavena konkurenci laických kazatelů, intelektuálů, vědců, politiků a novinářů, 
z nichž všichni se vyjadřují k otázce, co je islám a jak by měl být správně uváděn 
v praxi. 
Jistou výpovědní hodnotu má v tomto ohledu pohled na žebříček společnosti 
Alexa, kde se 7. března 2010 Qara9-awiho stránky umístily na 139980. místě, 
zatímco stránky cAmra Chalida na 3655. místě, což je o poznání lepši výsledek.47 
4.5 Portál IslamOnline.net 
V pozadí portálu lslamOnline (lOL) stojí katarská Kulturní společnost al-Balagh 
v čele se šejchem Jusufem al-Qara9-awim. Jusuf al-Qara9-awi projekt osobně pod-
pořil a dohlížel na něj. Dělal mu reklamu v médiích, zejména ve svém pořadu na 
al-Džazfře. Když byl portál lslamOnline spuštěn, bylo téma jeho pořadu "Islám 
45 Mane chitiin al-inii! džii'iz itjii idžtamacat kalimat al-atžbbii' caza 4ararihi (Zákaz ženské obřízky je 
legitimní, pokud se lékaři shodnou na její škodlivosti), http:/ /www.qaradawi.net/site/topics 
I article.asp ?cu_no=2&item_no=4601&version= 1&template_id=116&parentid= 114 (1.3.2010). 
46 Graf, Bettina: "Media Fatwas, Yusuf al-Qaradawi and Media-Mediated Authority in Islam", 
Orient: Cerman fournal for Politics, Economics and Culture of the Middle East, 1/2010, ss. 6-15. 
47 Viz alexa.com. 
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na internetu". Qara<;iawi poslání lOL označil za "džihad naší doby". 48 Dnes je jeho 
angažmá spíše čestné. 
Ačkoli ústředí, technická podpora a obchodní oddělení lOL sídlí v Kataru, 
obsah je tvořen více než 150 zaměstnanci v Káhiře. lOL má dvě na sobě nezá-
vislé sekce, anglickou a arabskou, jež mají také odlišné cílové publikum. Jako 
hlavní bilingvní konkurenty lOL označila Bettina Graf saúdské stránky Islam-
Today.net a katarské stránky lslamWeb.net. Jednotlivé portály jsou napojeny na 
různé školy islámského myšlení. IslamOnline se hlásí k proudu wasatfja, tedy 
islámskému středovému proudu, a k Jusufu al-Qara<;tawimu. lslamToday.net je 
napojen na hnutí $a~wa (probuzení, obroda), umírněné salafijské hnutí následu-
jící Salmana al-e Awdu, jednoho z nejpopulárnějších nezávislých šejchů v Saúdské 
Arábii. IslamWeb.net jsou stránky katarského Ministerstva pro náboženské zále-
žitosti následující wahhábovský směr islámu.49 
Všechny tyto portály nabízejí obdobné služby: detailní informace o islámu, 
proroku Mu}:t.ammadovi, Koránu a sunně a články o islámské historii. Všechny 
nabízejí svým uživatelům informace o náboženské praxi a její současné interpre-
taci. To se nejčastěji děje prostřednictvím právních dobrozdání (jatawa). Uživatelé 
mohou prohledávat databáze v minulosti vydaných fatawa, a to dle tématu nebo 
dle jména mujtfho, či si vyžádat novou na míru ušitoufatwu. 
IslamOnline se od svých konkurentů liší především tím, že na tomto por-
tálu poskytují své rady nejen islámští učenci, ale také sociologové, politologové, 
psychologové, lékaři či ekonomové. Šejch J usuf al-Qara<;Iawi považuje za správné 
zapojení expertů z různých oborů a nazývá tyto postupy jako dílčí idžtihad (idžtihad 
džuz'l), podřízený metodám právní a normativní interpretace cuzama', které na-
zývá idžtihad intiqa'f (~. výběr konkrétní doktríny ze starých právních tradic) 
nebo idžtihad inša'f (~.interpretace Koránu a sunny adaptovaná na nové životní 
podmínky).5° Fatwy a jiné poradní služby (psychologická, společenská, zdravotní) 
48 Brožura vydaná při příležitosti prvního výročí lOL, citovaná v Graf, Bettina: "Media Fatwas, 
Yusuf al-Qaradawi and Media-Mediated Authority in Islam", Orient: Cerman Journal for Politics, 
Economics and Culture of the Middle East, 1/2010, ss. 6-15. 
49 Graf, Bettina: "Media Fatwas, Yusuf al-Qaradawi and Media-Mediated Authority in Islam", 
Orient: Cerman Journal for Politics, Economics and Cul ture of the Middle East, l/2010, ss. 6-15. 
50 Al-Qara<;iawi, Jusuf: al-Idžtihiid al-muca~ir bajna'l-in4ibat wa'l-infirat, Bejrút, Damašek, Ammán: 
al-Maktab al-islami, 2. vydání, 1998, citováno v Graf, Bettina: "Media Fatwas, Yusuf al-Qaradawi 
and Media-Mediated Authority in Islam", Orient: Cerman Journal for Politics, Economics and 
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představují jádro lslamOnline. Kromě por adenských služeb a diskusních fór (sii~tit 
al-~iwar) funguje lOL také jako nezávislá zpravodajská agentura. 
lslamOnline plní dvě funkce. Je fórem pro muslimy, kde mohou diskutovat či 
dostat radu, ale také se snaží napravovat často zjednodušující obraz islámu, který 
ostatní média nabízejí nemuslimům. Úspěch portálu je dle Bettiny Graf založen 
převážně na odhodlání jeho zaměstnanců, z nichž se všichni cítí vázáni povinností 
vykonávat dacwu.51 
Projekt získal ve svých počátcích administrativní souhlas a finanční podporu 
Katarské univerzity. Je financován především z darů, prodeje technického know-
how jiným islámským institucím a částečně z reklamy. Na počátku získal projekt 
štědrý dar od Qatar Foundation, nadace založené v roce 1995 manželkou katar-
ského emíra, šejcha l:famada bin Chalify Al Jaru. Založení organizace Kulturní 
společnost al-Balagh usnadnilo lOL získávat finanční podporu. Zároveň jim také 
pomohla výše zmíněná Qarac;iawiho Jatwa, v níž označil islámské internetové 
stránky za "džihad naší doby". Dalším zdrojem příjmů je reklama. Zaměstnanci 
lslamOnline také navrhují internetové stránky a zajištují jejich podporu pro jiné 
instituce, například ministerstva pro náboženské záležitosti v Libyi či Maroku 
nebo pro Mezinárodní unii muslimských učenců či Global Center for Wasatiyya 
Studies se sídlem v Kuvajtu. 52 
Na lslamOnline nalezneme několik typů Jatawa.53 Prvním z typů jsou "redigo-
vané Jatwy" v sekci- is' alU ahl al-qikr (zeptejte se učenců)- což jsou upravené verze 
v minulosti vydaných dobrozdání známých muftijů, jež pracovníci lslamOnline 
prezentují v reakci na dotazy uživatelů. Bettina Graf ve svém článku zdůrazňuje, 
že zaměstnanci lslamOnline mají značný manévrovací prostor pro výběr z ob-
rovské databáze někdy vzájemně si odporujících Jatw. Tím, že odstraní původní 
Culture of the Middle East, 112010, ss. 6-15. 
51 Graf, Bettina: "Media Fatwas, Yusuf al-Qaradawi and Media-Mediated Authoríty in Islam", 
Orient: Cerman Journal for Politics, Economics and Culture of the Middle East, 112010, ss. 6-15. 
52 Ibid. 
53 Popis a kategorizace jednotlivých žánrů fatw na portálu IslamOnlíne přejat z článku Graf, Bet-
tína: "IslamOnlíne.net: Independent, ínteractíve, popular." Arab Media & Society (January 2008), 
http: I I arabmediasocíety.sqgd.co. ukl artícles I downloads/20080115032719 __AMS4_Bettína_ 
Graf.pdf (28.3.2010). 
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otázku a napíší k Jatwě předmluvu, mají další možnost aktivně ovlivňovat od-
povědi IslamOnline. Některé redigované Jatwy jsou dokonce souborem úryvků 
z několika různýchfatw. 
Dalším formátem je Bank al-Jatiiwii, což je online archív, kde mohou uživatelé 
hledat mezi v minulosti vydanými dobrozdáními. Uživatelé si mohou vybírat 
z názorů asi 150 učenců v arabské sekci a 170 učenců v anglické sekci. Orientace 
portálu je zřejmá. V arabské sekci jasně dominují Jatwy Jiisufa al-Qara<;lawiho.54 
Významné zastoupení mají Jatwy některých vlivných členů Evropské rady pro vy-
dávání Jatw a výzkum (ECFR), například libanonského učence Faj~ala Mawlawiho 
či katarského učence c Aliho al-Qara Daghiho. Uživatelé mají možnost vyhledávat 
Jatwy také dle témat, například Jatwy týkající se kultovních povinností (al-cibiidiit), 
jichž je většina, dále Jatwy týkající se vztahů mezi lidmi (al-muciimaliit), morálky 
(al-achliiq wa'l-iidiib), žen (jiqh al-mar'a), vyzývání k islámu (jiqh al-dacwa), vztahů 
mezi pohlavími (al-caliiqa bajna'l-džinsajn) či džihiidu a mezinárodních vztahů (jiqh 
al-džihiid wa'l-caliiqiit al-dawlzja) atd. Z obsahufatiiwii je zřejmý důraz IslamOnline 
na jeden z hlavních principů šejcha Qara<;lawiho, tajsfr (usnadnění). 
Třetí kategorií jsou Jatiiwii mubiišira, ~· Jatwy živě, které daleko více připomínají 
klasický proces vydávání dobrozdání (iftá') založený na přímém kontaktu muftzho 
a mustafttho (tazatele žádajícího o Jatwu) s tím rozdílem, že tento kontakt není tváří 
v tvář, ale prostřednictvím internetu. Uživatelé vědí předem, kterému muftzmu 
budou klást otázky. Takováto sezení se v arabštině konají dvakrát denně, pět 
dní v týdnu. Fatwy v této sekci nejsou vydávány jen tradičními muftfji, ale také 
pracovníky lOL specializujícími se na Jatwy. Autorita iftii' se tak v tomto procesu 
přesunula z osoby muftzho na text Jatwy. 
V létě 2006 byla vytvořena nová kategorie "novinářských Jatw"- Fatiiwii al-niis 
(Fatwy lidí) - prezentující Jatwy týkající se nejdůležitějších zpráv dne a spojující 
tak fiqh s realitou života. Tento trend podtrhuje fakt, že mediální Jatwy nemají 
přímou vazbu na islámskou právní vědu. Generalizující, zestručňující a zjedno-
dušující styl Jatw a tlak, aby byly aktuální a konkurenceschopné, představuje -
jak upozorňuje Bettina Graf- hrozbu nejen pro obsah a komplikovanost fiqhu, ale 
také pro jeho vlastní logiku a strukturu. 
54 Na pátém místě co do počtu fatw jsou možná překvapivě fatwy Rašida Ri<;ia, a to díky digitalizaci 
al-Maniiru, časopisu, který Ri<;la přes 35 let vydával. 
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Pracovníci IslamOnline na sebe také mohou vzít roli mustaJtfho. Často poklá-
dají otázky týkající se aktuálních událostí a zakládají "zvláštní složky" (milafftit 
chii??a) zabývající se například ptačí chřipkou či krátce po útocích na londýnské 
metro otázkou násilí, jeho příčinami a alternativami. Vyjádření v této sekci mají 
podobu fatwy. Zároveň mají ale i zpravodajskou hodnotu a fatwy se zpravodaj-
skou hodnotou mohou být využity k řadě cílů na globálním mediálním trhu. 
Jako "islámské" jsou prostředkem legitimizace určitých postojů. Tyto texty však 
jen vzdáleně připomínají fatwy. Qara9-awiho jméno v tomto případě figuruje jen 
jako odkaz na populární islámský projekt, druhotně až (pokud vůbec) jako jméno 
muftfho vydávajícího právní stanovisko dle předem daných kritérií. 
Spřízněnost lOL portálu se zásadami šejcha Jiisufa al-Qara9-awiho spojova-
nými s pojmem wasatfja a s jeho podobně smýšlejícími kolegy a jejich příslušnými 
institucemi (mj. Fiqh Council of North America, European Council for Fatwa and Re-
search, International Union of Muslim Scholars, Global Wasatiyya Center in Kuwait) je 
v sekci věnované fatwám zjevná. 
4.6 Wasaffja, islámský centrismus 
Zařadit Qara9-awiho ve spektru islámského myšlení není jednoduché. Ačkoli 
se mu dostalo azharského vzdělání, na al-Azharu ani jiné významné instituci 
islámského myšlení nepůsobí. Není spjat s žádným masovým islámským hnutím, 
opomineme-li jeho mladické angažmá v Muslimském bratrstvu. Neztotožňuje se 
s žádnou konkrétní právní nebo teologickou školou. Je tedy nezávislý a zároveň 
všudypřítomný. 
Kanadský autor Raymond William Baker ve svém díle55 opakovaně upozor-
ňuje na existenci takzvaného hlavního či středové proudu islámu, arabsky na-
zývaného wasatfja, který uniká větší pozornosti západních pozorovatelů. Tento 
středový proud se podle něho zrodil s MuJ.:l.ammadem c Abduhem a do poloviny 
55 Viz například Baker, Raymond William: '"Building the World" in a Global Age', in Salvatore, 
Armando and Mark Levine (eds.): Religion, Social Practice, and Contested Hegemonies. Recon-
structing the Public Sphere in Muslim Majority Societies. New York: Palgrave Macmillan, 2005, ss. 
109-131; či Baker, Raymond William: Islam Without Fear: Egypt and the New Islamists. Cambridge: 
Harvard University Press, 2003. 
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20. století se změnil z elitního v masový fenomén. Od 70.let pak zažívá celosvě­
tové oživení. Dnes je tvořen síti centristických islamistických učenců, skupin a 
hnutí. Všichni sdilejí společné odhodláni vzdoru vůči západnimu vměšováni do 
islámského světa a jsou otevřeni kompromisu se silnější západni mocí na globální 
úrovni. Zároveň tento proud neúnavně prosazuje reformu islámského učení, aby 
bylo sladěno s potřebami nové doby. Centrističtí intelektuálové, jako například 
Tariq al-Bišri, zdůrazňují nutnost kreativního a kolektivního idžtihiidu (interpre-
tace), který dá vzniknout novémufiqhu odpovídajícímu této bouřlivé době. Tento 
idžtihiid je nevyšší prioritou a nejdůležitějším veřejným zájmem (ma~la~a ciimma) 
islámského světa.56 
Raymond W. Baker spojuje směr wasatfje s novou myšlenkovou školou vzešlou 
z Muslimského bratrstva. Nazývá ji "Noví islamisté" a za její předni představi­
tele považuje kromě Jusufa al-Qara<:fawiho také bývalého soudce a významného 
historika respektovaného všemi politickými a intelektuálními proudy Tariqa al-
Bišriho, profesora práv na Káhirské univerzitě a respektovaného islamistického 
myslitele Kamala Abu'l-Magda, dále dnes již zesnulého a mezi Egypt'cmy mi-
mořádně populárního šejcha Mu}:lammada al-Ghazaliho, jehož modliteb při vý-
znamných přiležitostech se účastnilo na čtvrt milionu Káhiřanů, a v neposlední 
řadě významného islamistického novináře a autora vlivného sloupku v al-Ahriim 
Fahmiho Huwajdiho. Skupina měla od počátku horizontální strukturu flexibilní 
sítě bez přísné hierarchie. Ačkoli Noví islamisté vyšli z Egypta, podařilo se jim 
rozšířit svůj vliv na muslimské komunity na Západě. Dokázali také maximálně 
využít velmi omezených příležitostí uplatněni na politické scéně a v občanské 
společnosti v Egyptě, přestože to nebyl jejich cil sám o sobě. Jejich zájmy jsou 
mnohem širší. Svými aktivitami překračují hranice politiky a občanské společ­
nosti i hranice Egypta a obracejí se na islámská hnutí po celém světě. Jejich cilem 
je nabídnout centristické vedeni islámskému obrozeni v různých sférách, včetně 
veřejného prostoru vytvořeného elektronickými médii. 
Noví islamisté důrazně hájí své právo utvářet svou vlastní budoucnost v sou-
ladu s vyššími záměry islámu. Snaží se ukázat, že islám poskytuje takové kulturni 
a mravní zdroje, které umožňují úspěšně čelit výzvám doby. Noví islamisté se učí a 
56 Baker, Raymond William: '"Building the World" in a Global Age', in Salvatore, Armando and 
Mark Levíne (eds.): Religion, Social Practice, and Contested Hegemonies. Reconstructing the Public 
Sphere in Muslim Majority Societies. New York: Palgrave Macmillan, 2005, s. 116. 
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přebírají zkušenosti ostatních, nicméně trvají na tom, že takové přisvojování musí 
být vždy aktivní a kreativní. Relativní úspěchy Nových islamistů byly možné také 
proto, že nikdy nepředstavovali přímou politickou hrozbu pro režim a vyhnuli 
se tak jeho represím. Jedná se o široce respektované veřejné osobnosti. 
Zatímco jiní hovoří o občanské společnosti, islamisté ji tvoří, včetně ekonomic-
kých institucí. Zřizují si firmy a banky, hrají důležitou roli v profesních sdruženích 
a budují sociální instituce, jako jsou školy či nemocnice. Jsou si však dobře vě­
domi toho, že autoritářský egyptský režim má díky manipulaci politické arény 
a podrývání občanské společnosti, ať už právně či represemi, egyptský veřejný 
prostor pevně ve svých rukou. Proto Noví islamisté pohlížejí s větší nadějí na 
příležitosti, jež poskytují nové informační technologie, od internetu po satelitní 
televize, kde je jejich přítomnost nepřehlédnutelná. 
Také založení egyptské strany Wasat v roce 1996 bylo ovlivněno myšlenkami 
N ových islamistů. Na internetových stránkách strany se v sekci Ta' at.tarnii bi-kitabat 
hii'ulii' Gsme ovlivněni díly těchto) dozvídáme o inspiraci strany díly Jusufa al-
Qara9-awiho, Mu.J:l.ammada Salfina al-e Awwa, 'fariqa al-Bišriho a Mu.J:l.ammada 
al-Ghaza1Iho.57 
Bettina Graf si všímá, že v době nových médií a popularizace vědění se zdá 
být stále důležitější, aby učenci byli spojováni s klíčovými termíny a slogany.58 
Al-wasatfja al-isliimfja bývá překládána jako islámský centrismus nebo islámský 
mainstream čili hlavní proud a její stoupenci jsou označováni jako al-wasatfjiin. 
Jusuf al-Qara9-awr je patrně tím, kdo tento termín začal používat a do velké 
míry jej popularizoval. Al-Wasatfja se postupem času stala jeho vlastní metodou a 
v současné době se snaží systematizovat své učení ve spojitosti s tímto termínem. 
Jak již bylo výše zmíněno, Qara9-awi- od té doby, kdy to bylo technicky možné 
- šíří své názory nejen rozhlasem a televizí, ale také prostřednictvím satelitních 
televizí a internetu. Použití médií dostupných širokému publiku s sebou však 
nese nezbytnost zjednodušení předávaného poselství. Někdy je složité poselství 
57 Viz stránky strany Wasat http:/ /www.alwasatparty.com/modules.php?name=Mygroups& 
gid=17 (1.3.2010). 
58 Graf, Bettina: "The Concept of Wasap:ja in the Work of JUsuf al-Qara~awi", in Graf Bettina, and 
Jakob Skovgaard-Petersen (eds.): Global Mufti. The Phenomenon ofYusuf al-Qaraqiiwf. New York: 
Columbia University Press, 2009, ss. 213-250. 
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zredukováno na pouhý slogan. Pro Qara<;iawiho je - dle Bettiny Graf- takovým 
sloganem wasatfja wa ictidal (rovnováha a umírněnost).59 
Termín používali již v 60.letech minulého století azharští učenci. 60 Souvisí s ko-
ranickým výrazem ummatan wasatan (wa ka4alika džacaznakum ummatan wasatan, 
Korán 2:143), který bývá interpretován různými způsoby. Do češtiny byl tento 
verš přeložen Ivanem Hrbkem následovně: A takovýmto způsobem jsme vás učinili 
obcí vzdálenou krajností. 61 
Bettina Graf ve své studii sleduje změny ve funkci a významu konceptu wasatfja 
v Qara<;Iawiho díle v průběhu času.62 Na počátku 70.let používal šejch Qara<;iawi 
termín wasatfja nabízeje politickou alternativu mezi kapitalismem a socialismem. 
Protože podle jeho názoru jak kapitalistické, tak socialistické experimenty neu-
spěly, prosazuje islámské řešení (al-IJall al-islaml), jež je v porovnání s excesem 
socialistů (ifrat al-ištirtikijfn), kteří krátí individuální práva ve prospěch komunity, 
a zanedbáváním kapitalistů (tafrzt al-ra'smtilfjfn), kteří zase opomíjejí veřejné blaho 
ve prospěch svobody jednotlivce, spravedlivým a vyváženým řešením střední 
cesty (al-~all al-ctidil al-wasat al-mutawtizin). 
Na jiném místě Qara<;iawi rozlišuje tři skupiny muslimských učenců: ty, kdož 
napodobují staré způsoby (fi'a tašabbahat al-qadfm); ty, kteří přijali nové (fi'a ta-
bannat al-džadfd); a ty, kteří zaujímají prostřední stanovisko (mawqif al-wasat), což 
znamená vytrvat v tom, co bylo užitečné z toho starého a přijmout to dobré 
z nového. Tady již Qara<;iawi neodkazuje na politické spektrum, ale pouze na 
rovnováhu v jednání. 
Od 80. let, kdy se Qara<;iawi snaží distancovat od radikálních hnutí, nabyl 
termín wasatfja dalších konotací. Qara<;Iawi odsuzuje sekulární tendence na jedné 
straně a extremismus na straně druhé. Popisuje wasatfju jakožto ducha islámu a 
jednu z jeho obecných charakteristik (al-cha~ti'i~ al-ctimma). Proud islámské wasatfje 
(tajjtir al-wasatfja al-isltimfja) označuje za nejsilnější a nejrozšířenější směr islám-
ského obrození. 
59 Ibid., s. 214. 
60 Ibid. 
61 Živá díla minulosti. Korán, Praha: Odeon, 1991. 
62 Graf, Bettina: "The Concept of Wasatija in the Work of Jusuf al-Qara9.awi", in Graf Bettina, and 
Jakob Skovgaard-Petersen (eds.): Global Muftí. The Phenomenon ofYusuf al-Qaraqiiwf. New York: 
Columbia University Press, 2009, ss. 219-223. 
4.6. Wasatfja, ISLÁMSKÝ CENTRISMUS 105 
V 90. letech- po skončení studené války- byl islám často vnímán politiky, mé-
dii a některými akademiky jako nové nebezpečí. Na druhou stranu bylo pácháno 
násilí ve jménu islámu. Qara<;iawi se snaží čelit oběma těmto trendům, pokřive­
nému mediálnímu obrazu islámu a násilným činům muslimů, zdůrazňováním 
wasatfje. 
Pokud jde o idžtihad, cestou pro budoucí právní úvahy by měla být škola středu 
(madrasat al-wasat). Škola středu bere vážně (nikoli však doslovně) zdroje, ale také 
se snaží pochopit jejich intence (maqa~id al-šar'fa). 
Wasaffja se stala zavedeným výrazem, který primárně slouží k propagaci po-
zitivního obrazu islámu jako náboženství i civilizace, jinými slovy ke globální 
islámské misi (dacwa). Koránský verš 2:143- a takovýmto způsobem jsme vás učinili 
obcí vzdálenou krajností - se stal módním mottem všech Qara<;iawiho projektů. Na 
Qara<;iawiho osobních stránkách qaradawi.net nalezneme pod jeho kaligraficky 
napsaným jménem a bannerem s reklamou na jeho memoáry koránský verš 2:143 
napsaný kúfským písmem. Koránský verš 2:143 také cituje ve své promluvě pro 
Islam0nline.63 O wasatfji Qara<;iawi hovořil také v roce 2004 při zřizovací ceremo-
nii Světové unie muslimských učenců (al-Itt*ad al-calamf li-culama' al-muslimfn), 
v jejímž čele stojí. Jak již bylo výše zmíněno, Světové unie muslimských učenců 
usiluje o to stát se kolektivní autoritou všech muslimů. Wasatfja tu má pravdě­
podobně naznačovat, že všechny teologické, intelektuální a politické orientace 
v islámu mohou být slučitelné pod touto zastřešující organizací. 
Také při příležitosti desátého výročí pořadu al-Šar'fa wa'l-~ajat televize al-
Džazfra Qara<;iawi opakovaně zdůraznil, že jednou z charakteristik pořadu je 
wasatfja. Dále ve vysílání konstatoval, že satelitní televize dospěje k lidem daleko 
snadněji než například jeho knihy. Obsah jeho knih psaných obtížně srozumitel-
ným jazykem fiqhu je tak v nových médiích přetaven do principu wasatfje. Jeden 
díl pořadu se wasatfji věnoval již v roce 1997. 
Znaky wasaffje, jak je prezentoval šejch Qara<;iawi ve svém příspěvku al-
Wasaffja wa dawr al-nam ft ibraziha (Wasaffja a role médií při jejím zviditelnění) na 
63 Text je dostupný na portálu IslamOnline http:/ /www.islamonline.net/English/Qaradawi/ 
index.shtml (1.3.2010). 
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konferenci organizované satelitní televizní stanicí Iqra' v roce 2006, jsou následu-
jící:64 
1. komplexní a všezahrnující chápání islámu 
2. víra v autoritu Koránu a sunny coby zdrojů práva a návodu pro islámský 
život s tím, že dílčí texty musí být chápány v kontextu celkových záměrů 
islámu a šar'fy 
3. snaha o pochopení islámu a jeho předpisů s důrazem na jeho ducha a pod-
statu, nikoli na formu a vnější podobu 
4. respektování rozumu a myšlení [ ... ] odmítnutí strnulosti a napodobování 
[ ... ] popření rozporuplnosti mezi Božím zjevením a lidským rozumem 
5. prolínání ducha a hmoty, pozemského a posmrtného světa, božství a lid-
skosti 
6. vyzývání k islámu moudrostí i kázáním krásným (bi-1-~ikma wa'l-mawci';:a 
J:asana) a dialog s oponenty způsobem nejvhodnějším (bi-Zlatí hija a~san) 
7. soustředění se na humanistické a společenské zásady a hodnoty jako spra-
vedlnost [ ... ] svoboda, důstojnost, lidská práva 
8. stabilita, co se cílů a záměrů týče, a pružnost, pokud je o prostředky a 
mechanismy 
9. přijetí metody usnadňování (tajsfr) při vydávánífatawa či při misijní činnosti 
10. rovnováha mezi neměnností šar'fy na jedné straně a proměnami doby na 
straně druhé a uvědomění si toho, že změna času, místa a okolností má vliv 
na změnu fatawa, dacwy a vzdělání 
ll. kombinace mezi přátelstvím vůči věřícím a tolerancí k ostatním 
12. džihad a připravenost vůči agresorům a smír s mírumilovnými 
64 Kompletní text příspěvku je dostupný na Qara~awrho osobních stránkách http:/ /www. 
qaradawi.net/site/topics/article.asp?cu_no=2&item_no=4540&version=l&template.id=187& 
parenUd=18 (2.3.2010). 
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13. moudrý a pozvolný postup při vyzývání k islámu, při vydávání právních 
dobrozdání (jatawa), při vzdělávání a zavádění změn 
14. spolupráce islámských skupin v tom, na čem se shodují, a tolerance a di-
alog v tom, v čem se liší, a snaha o konstruktivnost, nikoli destruktivnost, 
o sjednocování, nikoli štěpení 
15. spravedlnost vůči ženám a jejich osvobození od pozůstatků období zao-
stalosti, které se prohřešují vůči skutečné povaze islámu, a od myšlenkové 
invaze odporující zásadám islámu 
16. přiznání práv náboženským menšinám a zacházení s nimi tak, jak předepi­
suje islám, laskavě a spravedlivě 
17. výzva k obnově náboženství zevnitř a k oživení povinnosti idžtihadu, a to jak 
eklektického vycházejícího z tradičního fiqhu (idžtihad intiqa'ť), tak nového 
interpretačního úsilí (idžtihad inša't) 
18. výzva k novému fiqhu (koránskému a prorockému): fiqh sunan al-kawn (fiqh 
zákonů vesmíru),fiqh maqa~id al-šar (fiqh záměrů šarfy),fiqh al-ma'alat (fiqh 
důsledků), fiqh al-muwazanat (fiqh vyvážeností), fiqh al-awlawfjat (fiqh prio-
rit), fiqh al-~aqara (fiqh civilizace), fiqh al-ichtilaf aw al-i'tilaf (fiqh neshody a 
harmonie),fiqh al-waqic (fiqh reality) 
19. využití toho nejlepší z islámského odkazu: preciznosti znalců islámského 
práva [ ... ] racionality takzvaných mutakalliman (muslimských teologů spe-
kulativního kalamu), spirituality sufijů, paměti znalců ~adztů, jemnosti lite-
rátů a básníků 
20. kombinace inspirace minulostí, soužití se současností a vzhlížení k budouc-
nosti 
Qara9-awi tak ve svém příspěvku shrnul pod záhlavím wasatfja většinu té-
mat, kterým se po mnoho let věnoval. Jak jsme již zmínili výše, snaží se ve jménu 
wasatfje sjednotit všechny muslimy příslušející k nejrůznějším politickým, intelek-
tuálním a teologickým směrům, protože má-li být v transnacionálních médiích 
prezentován islám jako univerzální řešení pro lidstvo, je nezbytné demonstrovat 
vnitřní solidaritu. Wasatfja tak slouží jako "obchodní značka" pozitivně nahlížené 
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muslimské identity ve světě.65 Tím, že ji opakovaně označuje jako svou metodu, 
tak se sám s touto identitou ztotožňuje. Tento koncept bude vždy spojován se 
jménem Jusufa al-Qarac;I.awiho a v důsledku jeho angažmá v médiích má vliv na 
daleko větší počet muslimů, než měly koncepty muslimských myslitelů a akti-
vistů v minulosti. 
4.7 Qara9awiho vliv sahá i do Evropy 
V souvislosti s přítomností islámu na evropském kontinentu se stále častěji hovoří 
o procesu individualizace a fragmentace náboženské autority. Ačkoli se jedná 
o důležité trendy, neměli bychom přehlížet, jak důležitou roli stále hrají muslimští 
učenci, cuzamii'. 
Qarac;I.awi je v Evropě přítomen, a to nejen svými osobními návštěvami, ale 
i překlady svých knih, vydáváním právních dobrozdání (jatiiwii) či prostřednic­
tvím satelitních televizí. Qarac;I.awi věnoval značné úsilí a pozornost islámské 
právní vědě zabývající se otázkou muslimských menšin, tzv. fiqh al-aqallfjiit. Ale-
xandre Caeiro a Mahmoud al-Saify66 zaznamenali Qarac;I.awiho zájem o muslim-
ské menšiny již v 60. letech 20. století. Vyvrcholením tohoto zájmu bylo zřízení 
Evropské rady pro vydávání fatw a výzkum v roce 1997. 
Qarac;I.awiho první větší kniha Povolené a zakázané v islámu (al-IJalal wa'l-
~ariim fťl-islam) vydaná v roce 1960 vznikla z pověření azharského šejcha 
MuJ::t.ammada al-Bahiho a byla míněna jako odpověď na žádost muslimů na Zá-
padě o stručnou publikaci zabývající se přístupným jazykem současnými pro-
blémy. Knilia se stala bestsellerem. Sice se v zásadě nezabývá specifikami mus-
limských minorit, ale představuje výchozí bod pro zájem šejcha Qarac;I.awiho 
o problematiku muslimů na Západě. 
Od 80. let se Qarac;I.awi tématu muslimů na Západě hojně věnoval. Ve svých 
dílech vyzýval muslimy z muslimsky majoritních společností, aby podporovali 
65 Graf, Bettina: "The Concept of Wasattja in the Work of Jusuf al-Qara<;Iawi", in Graf Bettina, and 
Jakob Skovgaard-Petersen (eds.): Global Mufti. The Phenomenon ofYusuf al-Qaraqawf. New York: 
Columbia University Press, 2009, s. 228. 
66 Caeiro, Alexandre and Mahmoud al-Saify: "Qara<;Iawr in Europe, Europe in Qara<;iawi? The 
Global Mufti's European Politics", in Graf Bettina, and Jakob Skovgaard-Petersen (eds.): Global 
Mufti. The Phenomenon oj Yusuf al-Qaraqawf. New York: Columbia University Press, 2009, ss. 
109-148. 
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islámské a arabské školy v zahraniční, překládali islámské knihy do jiných jazyků, 
umožnili vzdělání kazatelům z nemuslimských zemi na islámských univerzitách 
v arabském světě a vysílali muslimské učence, aby žili mezi muslimskými men-
šinami.67 Qarac;lawi opakovaně klade důraz na překládání islámské literatury do 
jiných jazyků a vyjadřuje politování nad tím, že sám neměl možnost se cizím 
jazykům naučit. 
Na Qarac;lawiho se odvolávala řada aktérů, kteří začali budovat síť místních, 
národních a regionálních islámských institucí v Evropě, včetně Union des Orga-
nisations Islamiques en France (UOIF), založené v roce 1983, a Federation oj Islamic 
Organisations in Europe (FIOE), založené o šest let později. Stal se také členem 
správní rady Oxford Centre for Islamic Studies a stojí v čele vědeckého výboru Insti-
tut Européen de Sciences Humaines (IESH), prvního institutu pro vzdělávání imiimů 
v Saint-Léger-de-Fougeret ve Francii.68 
V 90. letech se Qarac;lawi účastnil různých seminářů týkajících se islámského 
fiqhu v Evropě a v březnu 1997 jej FIOE pozvala do Londýna, aby se tam spolupo-
dílel na založení Evropské rady pro vydávání fatw a výzkum (al-Madžlis al-arabr 
li-l-iftii' wa'l-bu~uf., ECFR) a byl zvolen do jejího čela. Cílem ECFR je poskytnout 
fórum pro evropské muslimské učence, kde by diskutovali otázky týkající se si-
tuace muslimů v Evropě. Caeiro a Saify si všímají nesporného vlivu Qarac;lawiho 
na obsah Jatw vydávaných ECFR, z nichž řada doslovně přejímá z Qara<;iawiho 
textů a zřídkakdy jsou v rozporu s jeho osobními postoji.69 
Qara<;iawiho nejdůležitějším příspěvkem k debatě o islámu v Evropě je jeho 
kniha z roku 2001 Ff fiqh al-aqallfjiit al-muslima. Ifajiit al-muslimfn fi'l-mudžtamaciit 
al-uchrii. (O fiqhu muslimských minorit. Život muslimů v jiných společnostech). 
V několika svých fatwách a jiných textech Qarac;lawi legitimizuje muslimskou pří­
tomnost na Západě a konstatuje, že muslimové žijící v nemuslimských zernich 
nemusejí nutně emigrovat do muslimských zemí, jak často zaznívá od představi­
telů salafijského proudu islámu. Qarac;lawi hovoří o nemuslimských zernich jako 
o dar al-cahd (příbytku úmluvy). Jinde se vyjadřuje v tom smyslu, že muslimská 
přítomnost na Západě je nezbytná pro šíření poselství islámu, přijímání konver-
titů a politickou obhajobu témat týkajících se muslimské komunity, zejména tváří 
67 Ibid., SS. 112-113. 
68 Ibid., s. 113. 
69 Ibid., SS. 114-115. 
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v tvář organizovanému židovskému lobby.7° Také tyto argumenty se snaží zasadit 
do rámce islámského práva a nazývá je fiqhem priorit (jiqh al-awlawfjiit). Ačkoli je 
Qara~awi zastáncem integrace muslimů v Evropě, odmítá jejich asimilaci. Pod-
poruje, aby se muslimové zapojili do politického procesu evropských zemí a hájili 
tak zájmy a priority své komunity. 
Fiqh al-aqallfjiit je Qara~awim prezentován jako soubor islámských norem, 
z nichž některé vycházejí eklekticky z odkazu tradičního fiqhu (idžtihad intiqa't) 
nebo jsou výsledkem nového interpretačního úsilí (idžtihad inša't), přičemž klade 
velký důraz na důležitost kontextu (al-waqic, dosl. realita), princip nezbytnosti 
(qarura) a snahu "usnadňovat" život muslimů (tajsfr fíl-fatwa). V přímé reakci na 
kritiku Tariqa Ramadana začal Qara~awi v poslední době hovořit o potřebě ,,fiqhu 
občanství". 71 
Qara9-awiho díla byla přeložena do řady evropských jazyků, včetně albánštiny, 
angličtiny, bosenštiny, francouzštiny, holandštiny, němčiny či španělštiny. Ačkoli 
se jeho vliv neomezuje na arabsky hovořící muslimy, jádro jeho stoupenců nalez-
neme mezi arabskými muslimy hlásícími se k odkazu Muslimského bratrstva.72 
Ve Francii a Velké Británii je logicky spojován se sítí asociací tvořících Union des 
Organisations Islamiques de France (UOIF) a Muslim Association of Britain (MAB), 
dvou organizací inspirovaných Muslimským bratrstvem, jež se obě opakovaně 
hlásí k Jusufu al-Qara9-awimu. 
Ve Francii se také Grande Mosquée de Paris, historický rival UOIF ve věci stát-
ního uznání, opakovaně odvolává na Qara9-awiho coby autoritu.73 Když byla 
kniha Povolené a zakázané v islámu (Le lícíte et l'illicite en islam) v dubnu 1995 za-
kázána jakožto ohrožující veřejný pořádek pro svůj protizápadní tón a obhajování 
postojů odporujících zákonům a základním hodnotám republiky, čelný předsta­
vitel Grande Mosquée de Paris, Dalil Boubakeur, se úspěšně odvolal k ministerstvu 
vnitra a zákaz knihy byl přehodnocen. 
V rámci britského islámu se Qara9-awi těší ještě větší institucionální podpoře 
a Muslim Council of Britain jej důsledně- přes všechny kampaně proti jeho osobě 
70 Ibid., s. 116. 
71 Ibid., s. 117. 
72 Ibid., s. 119. 
73 Ibid., s. 120. 
4.8. EVROPSKÁ RADA PRO VYDÁVÁNÍ fatw A VÝZKUM 111 
-prezentuje jako směrodatnou umírněnou autoritu.74 Qarac;Iawiho jméno se stalo 
"obchodní značkou" se silným marketingovým potenciálem. Například projekt 
Allo Fatwa, placená telefonní služba, se zaštitbval jmény členů ECFR, na prvním 
místě samozřejmě jménem šejcha Qarac;Iawiho. Také nápoj Muslim Up je po Evropě 
prodáván jako "oficiální nápoj ECFR" ?5 
Jak již bylo zmíněno výše, Qarac;Iawi byl jednou z klíčových postav aféry tý-
kající se karikatur proroka Mul:t-ammada publikovaných v Jyllands-Posten v září 
2005. Velmi záhy, v lednu 2006, vydal- coby prezident Mezinárodní unie muslim-
ských učenců- dvě prohlášení, v nichž požadoval omluvu dánské a norské vlády 
za publikování urážlivých karikatur, vyzýval arabské státy, aby diplomaticky vy-
jádřily svou nespokojenost, a nabádal muslimy, aby bojkotovali blízkovýchodní 
expozici Dánského centra pro kulturu a rozvoj s tím, že bude následovat bojkot 
všeho dánského a norského zboží, nebude-li požadavkům vyhověno?6 Následně 
IUMS vyzvalo muslimské kazatele, aby následující den odsoudili karikatury ve 
svých pátečních kázáních. Qarac;Iawi vyhlásil pátek 3. února 2006 "dnem hněvu" 
(jawm al-ghatfab). Během téhož víkendu demonstranti zapálili dánské a norské vel-
vyslanectví v Damašku a dánský konzulát v Bejrútu. Ve svém nedělním pořadu 
na al-Džazfře Qara<;iawi násilí odsoudil a zdůraznil nutnost protestovat rozumně 
a mírumilovně. 
4.8 Evropská rada pro vydávání fatw a výzkum 
V muslimských komunitách žijících na Západě je zjevná obrovská poptávka po 
fatwách. Tu můžeme zaznamenat jak při sledování islámských pořadů na satelit-
ních televizích, tak v internetových diskuzích a fórech. Muslimové jsou nuceni 
přizpůsobovat se novým životním podmínkám, a proto hledají autoritu, která by 
jim jejich chování posvětila. Jejich dotazy nejčastěji souvisejí právě s adaptováním 
se na evropské prostředí. 
74 lbid. 
75 lbid. 
76 Intemational Union of Muslim Scholars: IUMS Statement on Publishing Anti-Prophet Cartoons 
in Denmark and Norway, 29. ledna 2006, viz http:/ /www.islamonline.net/servlet/Satellite? 
c=Article_C&pagename=Zone-English-Living...Shariah/LSELayout&cid=ll58658487914 
(4.3.2010). 
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Původně odmítavý postoj cuzama' k muslimské migraci na Západ, jelikož v ní 
spatřovali ohrožení správného islámského způsobu života a nemožnost plně 
praktikovat své islámské náboženství, se změnil v roce 1992. Tehdy se ve Francii 
sešla skupina předních cuzama' na semináři zabývajícím se problematikou mus-
limů na Západě a muslimská přítomnost na Západě byla prostřednictvím fiqhu 
priorit dovolena. Na témže setkání byla přehodnocena a nakonec opuštěna tra-
diční opozice mezi dar al-islam (územím islámu) a dar al-~arb (územím války). 
Faj~al Mawlawi, populární kazatel působící v 80. letech ve Francii a jeden z bu-
doucích zakladatelů ECFR, tehdy navrhl pro západní země označení dar al-dacwa 
(území výzvy k islámu). Přijetí faktu, že muslimové v Evropě zůstanou, následně 
vedlo k vytvoření ECFR.77 
ECFR byla založena v březnu 1997 v Londýně z iniciativy FIOE (Federation 
of Islamic Organisations in Europe). Projekt byl chápán jako provizorní stádium 
s cílem nabídnout chybějící autoritu, dokud nebudou místní muftijové- vzdělaní 
v Evropě, hovořící místními jazyky a znalí daného kontextu - schopni tuto roli 
převzít.78 Založení ECFR bylo splněním opakovaně vyslovovaného přání Jusufa 
al-Qarac;iawiho. Ten se také stal jejím prezidentem. 
ECFR aspiruje na to reprezentovat všechny islámské směry v Evropě. V jejím 
rámci tedy nalezneme jak indicko-pákistánské učence z Velké Británie, tak repre-
zentanta Mill! Goril§ z Německa. V radě však jednoznačně dominují Arabové a 
lidé blízcí Muslimskému bratrstvu a ideologii wasaffje. Ze seznamu osmatřiceti 
členů rady dostupného na stránkách ECFR vyplývá, že Velká Británie má v ECFR 
šest zástupců a Francie s Německem a- kuriózně- Saúdskou Arábií po čtyřech.79 
Hlavními cíli ECFR jsou dle téhož dokumentu: 
1. Dosažení blízkosti a setkání učenců žijících v Evropě a snaha sjednotit jejich 
právní názory na hlavní otázky týkající se fiqhu. 
77 Caeiro, Alexandre: The European Council for Fatwa and Research. Pa per presented at the Fourth 
Mediterranean Social na Political Research Meeting, Florence & Montecatini Terme, 19 - 23 
March 2003, organised by the Mediterranean Programme of the Robert Schuman Centre for 
Advanced Studies at the European University Institute. 
78 Ibid. 
79 Viz dokument nazvaný The European Council for Fatwa and Research dostupný na stránkách rady 
http:/ /www.e-cfr.org/ /en/ECFR.pdf (15.3.2010). 
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2. Vydávání kolektivních fatw, které budou reagovat na potřeby muslimů v Ev-
ropě, řešit jejich problémy a řídit jejich interakce s evropskými komunitami, 
vše v rámci předpisů a záměrů šarZCy. 
3. Publikování právních studií a výzkumu, který bude řešit nově se objevující 
otázky v Evropě takovým způsobem, který bere na vědomí záměry šarZCy a 
zájmy muslimů. 
4. Vedení muslimů v Evropě obecně a zejména těch, kteří pracují pro islám, 
prostřednictvím šíření správného islámského učení a rozhodných právních 
Jatw. 
Pro dosažení těchto cílů se ECFR usnesla na následujících metodách: 
1. Vytvoření specializovaných výborů složených z členů rady, které budou 
mít dočasný nebo trvalý mandát a jimž budou postoupeny konkrétní úkoly, 
které spadají do rámce cílů ECFR. 
2. Spoléhání na důvěryhodné a vhodné zdroje fiqhu, zejména ty, které se opírají 
o spolehlivé důkazy. 
3. Plné využití fatw a výzkumu vydaných různými institucemi zabývajícími se 
fiqhem a jinými vědeckými a akademickými orgány. 
4. Vynakládání neustálého úsilí, aby státní orgány evropských zemí oficiálně 
uznaly ECFR a obracely se na ni v souvislosti s posuzováním islámských 
záležitostí. 
5. Pořádání kurzů šarZCy, které by dodaly kvalifikaci a rehabilitovaly učence a 
pracovníky islámské dacwy. 
6. Organizování seminářů za účelem prodiskutování různých otázek fiqhu. 
7. Publikování informací afatw, jakož i překládánífatw, studií a výzkumu do 
různých evropských jazyků. 
8. Publikování periodika obsahujícího vybrané fatwy vydané ECFR, jakož 
i různé příspěvky a témata diskutovaná v jejím rámci. 
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ECFR zjevně aspiruje na to stát se šarFatskou autoritou muslimů v Evropě. 
Chce využívat Jatwy a výzkum ostatních institucí, zároveň však zdůrazňuje, že 
muslimské menšiny potřebují speciální instituci zabývající se jejich konkrétními 
problémy. Fiqh al-aqallfjiit (Fiqh minorit) -prosazovaný Qaraqawim -však nebyl 
muslimskými učenci konsensuálně přijat a vysloužil si kritiku například význam-
ného syrského učence Mul)ammada Sacrda Ramaqana al-Butiho, který jej označil 
za "spiknutí mající za cíl rozdělit islám a přeměnit jej v různé teritoriální islámy" .80 
ECFR klade důraz -ve stylu svého prezidenta šejcha Jusufa al-Qaraqawiho-
na tajsfr (usnadňování). Qaraqawi zdůrazňuje, že muslimové v Evropě (a nejen 
oni) potřebují, aby jim praktikování islámu bylo v mezích šarFy usnadňováno. 
Tajsfr při vydávání fatw může zajistit, že nebudou odrazeni a budou se stále 
zajímat o islámskou normativitu a obracet se na autoritu cuzama'. 
ECFR se schází jedenkrát či dvakrát ročně. Dotazy, které řeší, nejsou nepo-
dobné těm, které slýcháváme na televizních obrazovkách či čteme na internetu. 
Jejich odpovědi jsou důsledně ve prospěch větší rovnosti mezi pohlavími, pro 
kompromisy s evropským právním rámcem a pro umírněnější přístup k otáz-
kám fiqhu. Při rozhodování rady je v úvahu brána řada faktorů: otázka jednoty 
muslimů, dřívější jinými autoritami vydaná dobrozdání, mediální dopad Jatwy a 
jeho důsledky v muslimském světě i na Západě, ohlas fatwy mezi muslimskými 
vůdci a nemuslimskými orgány, evropský právní rámec, prosazování šarFy jako 
vyvíjejícího se a přitom Božího právního systému a tajsfr coby vhodná metoda 
fiqhu.Bl 
ECFR se zasazuje o integraci muslimů do západní společnosti. Izolaci, tak jak ji 
prosazují stoupenci salafismu, ECFR považuje za "nejhoršího nepřítele muslimů", 
ale zdůrazňuje nutnost zachovat si islámskou identitu a zajistit islámu uznání. 
Zákony státu musí být respektovány, protože tyto země poskytují všem svým 
obyvatelům útočiště, ochranu a živobytí a Korán říká: "Což odměnou za dobré se 
něco jiného než dobré může stát?" (55:60).82 
8° Citován v Caeiro, Alexandre: The European Council for Fatwa and Research. Paper presented at 
the Fourth Mediterranean Social na Political Research Meeting, Florence & Montecatini Terme, 
19-23 March 2003, organised by the Mediterranean Programme of the Robert Schuman Centre 
for Advanced Studies at the European University Institute. 
81 Ibid., SS. 14-15. 
82 ECFR: First Collection of Fatwas, s. 23. Citováno v Caeiro, Alexandre: The European Council for 
Fatwa and Research. Paper presented at the Fourth Mediterranean Social na Political Research 
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Ne vždy však panuje mezi členy ECFR shoda a některá témata se řeší i v prů­
běhu několika zasedání. Jedním z takových sporných témat byla možnost I ne-
možnost nově konvertované ženy zůstat se svým nemuslimským manželem. 
Otázka se projednávala od zasedání v Dublinu (1999) do zasedání ve Valencii 
(2001), nicméně konsenzu dosaženo nebylo, a proto ve svém závěrečném prohlá-
šení nabídli oba protikladné názory.83 
4.9 Mezinárodní unie muslimských učenců 
Mezinárodní unie muslimských učenců (al-Itti~iid al-ciilamf li-cuzamii' al-muslimfn, 
IUMS), která byla založena v červenci 2004, sdílí s ECFR nejen své ústředí v Dub-
linu, finanční zdroj (Maktoum Foundation) a svého prezidenta, ale i svou vizi. Tyto 
Qara<;iawiho aktivity mohou být vnímány jako snaha obnovit autoritu muslim-
ských učenců, culamii', tváří v tvář změnám, které přinesla postkoloniální doba. 
Jeho úsilí o institucionalizaci kolektivních orgánů pro vydávání právních dob-
rozdání (jatiiwii) je spolu s jeho mediálními aktivitami součástí snah o vytvoření 
"virtuálního chalífátu", ideálu panislámského ekumenismu. 84 
O založení IUMS referoval jak portál IslamOnline.net (arabsky i anglicky), tak 
Qara<;iawiho osobní stránky, qaradawi.net, a to včetně uveřejnění Qara<;lawiho 
projevů apod. Také pořad al-Šar"fa wa'l-~ajiit byl věnován založení IUMS a jeho 
přepis byl následně publikován na aljazeera.net a qaradawi.net. Od té doby 
všechna tato média a stejně tak tři katarské deníky začaly hovořit o Qara<;lawim 
jako o prezidentovi IUMS. 
V prohlášení o poslání IUMS zaznělo, že jejím cílem je vytvoření globální is-
lámské autority (takwfn al-mardžicfja al-isliimfja al-ciilamfja).85 Qara<;lawi mezi hlav-
ními znaky IUMS zmínil, že je islámská, lj. reprezentující všechny islámské školy 
Meeting, Florence & Montecatini Terme, 19-23 March 2003, organised by the Mediterranean 
Programme of the Robert Schuman Centre for Advanced Studies at the European University 
Institute, s. 17. 
83 Pro zajímavou analýzu této Jatwy a jejích důsledků viz Caeiro, Alexandre: The European Council 
for Fatwa and Research. 
84 Mandaville, Peter: "Toward a Virtual Caliphate", in YaleGlobal Online, 27.10.2005, http:/ I 
yaleglobal. yale.edu/ content/ toward-virtual-caliphate (27.3.2010). 
85 Na~~ al-bajan al-ta's1s1lí-l-itti~ad al_calam1li-culama' al-muslim1n, citováno v Graf, Bettina: "Sheikh 
Yusuf al-Qara9-awi in Cyberspace", Die Welt des Islams 47,3-4/2007, ss. 403-421. 
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a uskupení; globální, lj. kladoucí si za cíl předat své poselství muslimům z ce-
lého světa; orientující se na lid, lj. podporovaná důvěrou muslimských národů 
z celého světa; nezávislá, tedy nenapojena na žádnou vládu či politickou stranu; 
vědecká, lj. asociace učenců, cuzamii'; misionářská, lj. využívající komunikačních 
prostředků k propagaci islámu; umírněná, vyhýbající se extremismu a bigotnosti; 
a energická, převádějící svá slova v činy a jdoucí příkladem.86 
Členy IUMS jsou renomovaní učenci různých náboženských škol, široce re-
spektovaní na místní úrovni, což unii garantuje podporu lidí a umožňuje jí jednat 
jako globální autorita. Qara9-awi zdůraznil, že IUMS nepředstavuje konkurenci 
pro ostatní národní či mezinárodní instituce specializující se na fiqh, ale že je bude 
doplňovat. Podle jeho názoru jsou odborníci na islámské právo zodpovědní za 
mravní vedení islámské komunity, která zahrnuje všechny muslimy světa a kterou 
on nazývá "globální islámskou ummou", a explicitně zdůrazňuje, že je povinností 
cuzamii', aby své chápání islámu dali veřejně na vědomí, protože výhradně oni mají 
nezbytné zkušenosti, aby mohli správně interpretovat islámské právo v souvis-
losti s aktuálními problémy.87 Vznik IUMS byl logickým vyústěním Qara9-awiho 
vizí a aktivit. 
Bettina Graf trefně podotýká, že "globální islámská umma" není ani tak "ima-
ginární komunitou" ve smyslu Benedicta Andersona, kde se jednotlivci cítí být 
spřízněni prostřednictvím určitých médií s miliony jiných lidí, aniž by se s nimi 
kdy setkali, ale spíše "imaginárním politickým prostorem pro činnost učenců."88 
Peter Mandaville spatřuje největší Qara9-awiho přínos nikoli v jeho myšlen-
kách, ale spíše v institucích, které vytvořil, a mezinárodní spolupráci mezi mus-
limskými učenci, jejímuž rozvoji napomohl. Qara9-awi podle něj vytvořil "in-
frastrukturu pro růst a propagaci kosmopolitního tradicionalismu prostřednic­
tvím globální sítě internetových stránek a výzkumných center".89 
86 Viz Graf, Bettina: "The Intemational Association of Muslim Scholars. Yusuf al-Qaradawi and 
the Foundation of a "Global Muslim Authority"", Qantara.de, 21. dubna 2005, http:/ /www. 
qantara.de/webcom/ show _article.php I _c-476/ __nr-363/i.html (27.3.2010). 
87 Ibid. 
88 Ibid. 
89 Mandaville, Peter: "Toward a Virtual Caliphate, Al-Qaida is not the only Muslim group har-
nessing the power of globalization", YaleGlobal, 27 October 2005, http:/ /yaleglobal.yale.edu/ 
content/toward-virtual-caliphate (27.3.2010). 
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4.10 Jusuf al-Qaradawi versus c Amr Chalid aneb 
• 
střet dvou "titánů islámské televizeu 
Často zmiňovanou konfrontací mezi konkurenčními snahami o nový islámský in-
ternacionalismus (noví islamisté versus noví kazatelé) je kauza karikatur proroka 
MuJ:t.ammada. 90 Poté co došlo k jistému uklidnění situace-po novoročním projevu 
dánského premiéra Anderse Fogh Rasmussena, v němž ačkoli trval na svobodě 
tisku, zdůraznil potřebu chovat se k ostatním kulturám s respektem a ohledupl-
ností - a nedávno zesnulý šejch al-Azharu Mul).ammad Sajjid Tantawi i egyptský 
mujtfc All Gum ca přijali dánského velvyslance a pro místní i zahraniční tisk prohlá-
sili, že konflikt je u konce, došlo k další eskalaci. Karikatury byly otištěny dalšími 
evropskými listy a do kauzy se vložili mimo jiné nezávislí islamisté, například 
Fahmi Huwajdi. Jiisuf al-Qarac:iawi oznámil ve svém pořadu al-Šarfa wa'l-~ajat 
21. ledna 2006 bojkot dánského zboží, dokud se dánský premiér neomluví. Mezi-
národní unie muslimských učenců a speciální síť muslimských obchodníků byly 
mobilizovány, aby tuto zprávu rozšířily. Jiisuf al-Qarac:lawi a Mul).ammad Salim 
al-e Awwa, generální tajemník IUMS, byli považováni za hlavní protagonisty boj-
kotu. Bojkot nestačil a IUMS vyhlásilo pátek 3. února "dnem hněvu". Kampaň 
dosáhla vrcholu, když zmobilizované masy podpálily následující den v Damašku 
dánské a některá další velvyslanectví. Den poté byl podpálen dánský konzu-
lát v Bejrútu. Následně bylo zabito asi padesát demonstrantů při konfrontacích 
s policií v Pákistánu, Senegalu, Afghánistánu a dalších muslimských zemích. 
V tuto chvíli se rozhodli "noví kazatelé" jednat. 13. února 2006 publiko-
valo 41 předních islámských osobností prohlášení ke kauze karikatur proroka 
Mul).ammada, v němž odsoudili karikatury a vyzvali dánskou vládu a lid, aby 
učinila totéž, zároveň však silně odsoudili násilí páchané muslimy v předešlých 
týdnech. Signatáři tohoto prohlášení se označili jako ducat (kazatelé). Byli mezi 
nimi c Amr Chalid, Chalid al-Gindi, al-I:Iabib c Ali (iniciátor tohoto počinu) a Tariq 
90 Napřík.lad Skovgaard-Petersen, Jakob: "In Defense of Muhammad: cUlama', Daciya and the 
New Islamic Intemationalism", in Hatína, Meir ( ed. ): Guardíans ofFaíth ín Modem Tímes: c Ulama' 
in the Middle East. Leiden: Brill,2009, ss. 291-309; či Wise, Lindsay: "Amr Khaled vs Yusuf Al Qa-
radawi: The Danish Cartoon Controversy and the Clash of Two Islamic TV Titans", Transnational 
Broadcasting Studies Journal16, 2006, http:/ /www.tbsjoumal.com/wise.htm (27.3.2010). 
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al-Suwajdan, který stojí v čele islámské televizní stanice al-Ristila. Mezi signa-
táři byli i někteří culamit, například saúdský učenec Salman al-CAwda, syrský, 
egyptský a jordánský mujtf, a také ženy, například kazatelka cAbla al-KaJ:llawi. 
Šíité byli reprezentováni I:Iusajnem Fa<;flalláhem. Chybělo tam však jméno Jusufa 
al-Qara<;iawiho. Ten s prohlášením nesouhlasil a nepodepsal jej.91 
O tři dny později začal c Amr Chalid připravovat konferenci o Mu}:lammadovi 
v Dánsku nazvanou "Toto je náš prorok", jejímž cílem bylo představit Dánům 
proroka Mu}:lammada a islám a diskutovat s nimi o praktických projektech soužití 
mezi muslimy a Západem. K iniciativě se přidali další významní kazatelé, jako je 
Tariq al-Suwajdan, al-I:Iabib c Ali a dokonce i egyptský mufti c Ali Gum ca. Když 
Chalid v pětihvězdičkovém hotelu v Káhiře oznamoval svůj záměr, prohlásil: 
"Byli jsme uraženi a rozčilujeme se. Měli bychom si vzít za vzor Proroka. 
On byl také urážen, ale nepodlehl jednoduše svému hněvu. Využil jej kon-
struktivně pro kázání poselství, jež bylo důležité. My musíme využít této 
pfíležitosti, abychom naučili Dány, jaký skutečně Mul}ammad byl. "92 
c Amr Chalid byl za svou iniciativu ostře kritizován například Mu}:lammadem 
Salimem al-e Awwa či Fahmim Huwajdim. Šejch Qara<;fawi se také domníval, že 
není vhodný čas pro dialog a že za situace, kdy se dánská vláda odmítla omluvit, 
bude takovéto smířlivého gesto chápáno jako slabost. Muslimové by podle něj 
naopak měli využít hněv vyvolaný karikaturami ke sjednocení ummy, aby mohli 
přistoupit k těm, kteří urážejí islám, z pozice síly. Qara<;fawi ve svém pořadu na 
al-Džazffe prohlásil, že tento postup rozdělí muslimskou komunitu. 
Krátce na to, 22. a 23. března 2006, se však všichni muslimští protagonisté 
sešli v Bahrajnu, aby podpořili bojkot a znovunalezenou muslimskou jednotu. 
Bylo dohodnuto, že bude zřízena nová organizace- Mezinárodní organizace na 
obranu Proroka (International Organization for Defending the Prophet) - jež bude 
91 Skovgaard-Petersen, Jakob: "In Defense of Muhammad: culama', Daciya and the New Islamic 
Intemationalism", in Hatina, Meir (ed.): Guardians ofFaith in Modern Times: cuzama' in the Middle 
East, Leiden: Brill, 2009, s. 304. 
92 
c Amr Chalid (16. února 2006) citován v Skovgaard-Petersen, Jakob: "In Defense ofMuhammad: 
culama', Daciyaand theNew Islamic Intemationalism", inHatina,Meir (ed.): Guardians ofFaith 
in Modern Times: cuzama' in the Middle East. Leiden: Brill, 2009, s. 305. 
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prostřednictvím právního aktivismu a lobování bránit islám před útoky na Zá-
padě. V článku nazvaném D. al-Qara4awf wa cAmr Chalid macan li-nu~rat al-nabf 
fťl-Ba~rajn (Dr. Qara<;I.awi a c Amr Chalid společně na podporu Proroka v Ba-
hrajnu) publikovaném na IslamOnline a následně na Chalidových internetových 
stránkách, byl mimo jiné kladen důraz na Chalidovo ostentativní vyjádření úcty 
šejchu Qarac;Iawimu polibkem na hlavu.93 
Islámský internacionalismus byl v minulosti střídavě iniciativou státu a jindy 
zase nestátních aktérů, přičemž důležitou roli hrála často média (mj. oficiální 
panislamismus sultána Abdiilhamita II.; hnutí salafija a nově založený muslimský 
tisk; mezinárodní islámské organizace jako nástroj zahraniční politiky).94 V 90. 
letech 20. století skončilo dlouhé období státního monopolu v mediální sféře. 
Podobně také skončila dominance státu v oblasti islámského internacionalismu. 
Kromě globálních militantních islamistických sítí nesmíme přehlížet také veřejnou 
sféru vytvořenou rychlým rozšířením satelitních televizí. Jak bylo zřejmě i na 
kauze karikatur proroka Mu}:lammada, karty jsou rozdány v souvislosti s nabytou 
mediální pozicí. Někteří televizní kazatelé sehráli důležitou roli při mobilizování 
muslimského protestu a jeho rozšíření po celém arabském a muslimském světě. 
Jiní se naopak snažili utišit emoce. Kazatelé již nemohli být ignorováni ze strany 
cuzamii', někteří se k nim připojili, jiní se jim postavili. 
Ačkoli se cuzama' podařil v rámci islámského obrození impozantní návrat 
na scénu, jejich náboženské vzdělání není jedinou cestou, jak dosáhnout statutu 
náboženské autority. Dokonce i mezi samotnými cuzama' se zdají být politické 
kontakty a působivost na televizní obrazovce důležitější pro veřejné uznání než 
odbornost.95 
93 D. al-Qaraqiiwf wa c Amr Chii.lid macan li-nu~rat al-nabf ft'l-Ba~rajn, http:/ I amrkhaled.net/ 
articles/ articles1342.html (6.3.2010). 
94 Pro detailnější argumentaci k této otázce viz Skovgaard-Petersen, Jakob: "In Defense of Muha-
mmad: cUlama', Daciya and the New Islamic Intemationalism", in Hatina, Meir (ed.): Guardians 
ofFaith in Modem Times: cuzama' in the Middle East. Leiden: Brill, 2009, ss. 291-309. 
95 Ibid. 
Kapitola 5 
Nová islámská dacwa aneb 
"klimatizovaný islám" 
"Mým hlavním zájmem je přimět mladé lidi, aby milovali náboženství místo 
obav z něj. "1 
c Amr Chalid v interview pro Al-Ahram Weekly (2002) 
Egyptská politická scéna doznala v druhé polovině 90.let značných změn. Po-
vraždění turistů vL uxoru v roce 1997 vedlo paradoxně k ukončení násilí ze strany 
islamistických skupin. Mladá generace islamistů (al-gzl al-gadzd) přijala principy 
liberální demokracie, jež byly základem pro program všech náboženských stran: 
al-Wasat (Střed), al-I~lii~ (reforma), al-ŠarZCa. Na egyptské náboženské scéně, jíž 
doposud dominovala rivalita oficiálního a politického islámu, se objevili noví 
hráči a ti dosavadní byli diskvalifikováni. Al-Azhar, centrum oficiálního islámu, 
byl kritizován za kompromisy vůči režimu. Pro mladé muslimy jsou azharští 
culamii' nemoderní, jakoby žijící ve věži ze slonoviny. Muslimští bratři - pošpi-
něni spíše domnělými než skutečnými vazbami na skupiny páchající násilí, jež 
otřáslo Egyptem- ztratili svou auru z 80. let. 
Novými hráči se stali charismatičtí kazatelé, jejichž styl bývá často srovnáván 
s americkými televangelisty (televizními kazateli); reislamizovaní umělci; ženy 
z vyšších středních tříd, jež začaly kázat a vytvořily novou tradici "islámských 
1 
"Preaching with a Passion: In an Exclusive Interview with Al-Ahram Weekly, Amr Khaled 
Speaks of How He Became a Star Preacher, and Explains his Own Perspective of Da'wa." 
Interview by Gihan Shahine, Al-Ahram Weekly, 28 November- 4 December 2002, Issue No. 614, 
http:/ /weekly.ahram.org.eg/2002/614/ fe2.htm (1.3.2010). 
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Obrázek 5.1 c Amr Chalid, "Billy Graham islámu" 
salónů" ,2 dnes již nedílnou součást života středních vrstev egyptské společnosti; 
hudební skupiny oddané věci islámu; či vysoce vzdělaní "nezávislí " islamisté. 
Všichni tito lidé mají čtyři věci společné: (1) své vzdělání nezískali na nábožen-
ských institucích, ale v sekulárním vzdělávacím systému; (2) jsou mladí a pochá-
zejí z privilegovaných vrstev společnosti; (3) snaží se kombinovat islám s učením 
inspirovaným jinými kulturami; ( 4) distancují se jak od oficiálního islámu, tak od 
islámu politického. Jejich hodnoty nejsou nijak revoluční, jsou to hodnoty mládeže 
z bohatých rodin: hédonismus, osobní pohoda a konzum.3 
2 Jedním z faktorů pro vznik "islámských salónů" byly tlaky bezpečnostních složek ohledně 
kázání v mešitách. Význanuú podnikatelé nechtěli chodit do mešit, aby na sebe neupoutali 
pozornost bezpečnostních složek. Islámské salóny byly, kromě toho, že se jejich hostitel chtěl 
pochlubit přítomností daciji ve svém domě, určitým druhem dacwy. Člověk, který se stal zbož-
ným, se chce o tuto zkušenost podělit se svou rodinou a svými blízkými a přáteli . Pro více 
informací o tomto fenoménu viz mj. Serageldin, Samia: "The Islamic Salon: Elite Women's Re-
ligious Networks in Egypt", in Cook, Miriam & Bruce B. Lawrence (ed.): Muslim Networks from 
Hajj to Hip Hop. Chapel Hill and London: The University of North Carolina Press, 2005. 
3 Haenni, Patrick and Hossam Tammam: "Chat Shows, Nashid Groups and Lite Preaching. 
Egypťs airconditioned Islam," Le Monde Diplomatique, September 2003, http:/ /mondediplo. 
com/2003 /09 I 03egyptislam (21.3.2010) 
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Fenomén al-ducat al-džudud (nových kazatelů), k nimž patří c Amr Chalid, 
Chalid al-Gindí, al-J:Iabib c Ali, $afwat J:Iigází aj., kopírujících styl amerických 
televangelistů byl vyvrcholením dalekosáhlých změn. c Amr Chalid se během 
pouhých čtyř let stal nejpopulárnějším kazatelem arabského světa. Tajemství jeho 
úspěchu tkví mimo jiné v tom, že se postavil mimo tradiční rivalitu politického a 
oficiálního islámu a nabídl náboženský produkt, jenž byl v souladu s potřebami 
a očekáváními městské střední třídy. Nabídl náboženství, jež hovoří o vnitřním 
klidu a duševní pohodě a odmítá, že by dodržování náboženských předpisů bylo 
samo o sobě cílem a Bůh byl bohem trestu a odplaty. Pro Chalida je Bůh láska. Jeho 
hlavním poselstvím je, že je nutné uvést náboženství do souladu se životem. Být 
zbožný neznamená vzdát se radostí života. Chalid hovoří o hodnotách seberea-
lizace: o ambicích, bohatství, úspěchu, práci, efektivitě apod. Jeden z azharských 
šejchů jeho kázání nazval"dietní dacwou", Muslimští bratři jej zase označují za "kli-
matizovaný islám".4 LBC, televizní stanice založená libanonskými křestanskými 
milicemi, bez váhání obětovala svou náboženskou loajalitu zisku a v rama<;lánu 
jednoho roku odvysílala Chalidův pořad Wa nalqa al-a~ibba' (A setkáme se s milo-
vanými), aby přilákala diváky ze zálivových monarchií a maximalizovala tak své 
zisky z reklamy. 
5.1 Počátky fenoménu "nových kazatelů11 
"Noví kazatelé" nejsou azharští šejchové oděni v tradičním azharském oděvu (i 
když ho někteří absolvovali) hovořící archaickým a těžko srozumitelným jazykem 
a pojednávající o tématech, která s největší pravděpodobností současnou arabskou 
mládež neosloví. Nejsou to ani salafijští šejchové s neupraveným vousem, kteří se 
objevují v mešitách lidových čtvrtí a jejichž kázání jsou plna strašení, protivládní 
rétoriky a kritiky západního vlivu na muslimské společnosti. Kdo tedy jsou a kde 
se vzali? Jak se jim podařilo oslovit nejvyšší společenské vrstvy? Jsou prodlou-
ženou rukou Muslimských bratří či naopak důkazem neúspěchu tohoto hnutí? 
Podaří se těmto dobře vypadajícím a elegantním mladíkům to, co se islámským 
hnutím nepodařilo, lj. islamizovat celou společnost? Jsou skutečně apolitičtí a 
zaměřeni na osobní spásu, nebo je to jen jejich taktika jak se vyhnout represím 
4 Ibid. 
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ze strany státu? Má někdejší členství některých z nich v Muslimském bratrstvu 
nějakou výpovědní hodnotu nebo je to jen součástí jejich osobní historie? Exis-
tuje nějaká spojitost mezi objevením se nových elit v souvislosti s ekonomickými 
změnami v egyptské společnosti a mezi fenoménem "nových kazatelů"? Je to tak, 
že si "noví kazatelé" získali statisíce stoupenců, nebo naopak tato společenská 
vrstva dala vzniknout fenoménu kazatelů, kteří dokázali vyhovět jejich novým 
potřebám, protože tradiční kazatelé toho schopni nebyli? 
Jak upozorňuje Wa'il Lutfi ve své knize Dawlat al-ducat al-džudud (Říše no-
vých kazatelů), fenomén "nových kazatelů" se neobjevil v posledním desetiletí, 
jak se domnívají mnozí západní pozorovatelé. V posledním desetiletí tento fe-
nomén pouze dosáhl svého vrcholu nárůstem počtu stoupenců, rozšířením tzv. 
islámských salónů a - zejména - boomem satelitních stanic, které se staly jeho 
neodmyslitelnou součástí. Ve skutečnosti je fenomén "nových kazatelů" starší a 
nezačal, jak se často uvádí, až rokem 1997, kdy c Amr Chalid vystřídal cumara 
c Abd al-Kaf-lho jako chatfb mešity elitního klubu Niidf al-?ajd (Lovecký klub). A ani 
cumar c Abd al-Kafi nebyl prvním v řadě nových kazatelů.5 
Většina "nových kazatelů" získala své náboženské vzdělání mimo oficiální 
náboženskou instituci al-Azhar. Jsou v náboženské oblasti buďto autodidakty 
nebo nabyli svého vzdělání přímo od některého ze šejchů. Zároveň jsou však 
úspěšnými profesionály ve svých původních oborech. Nosí evropské oblečení a 
ve svých kázáních uvádějí náboženství do souvislosti s každodenním životem a 
společenskými problémy. Jejich stoupenci jsou především (nikoli však výhradně) 
mladí lidé a ženy z nejvyšších společenských vrstev, kteří touží po takové zbož-
nosti, jež je nebude nutit odepírat si radosti života a zároveň jim přinese duševní 
klid a nabídne odpovědi na otázky o smyslu života. 
Použijeme-li výše zmíněnou charakteristiku nového kazatele jako naše krité-
rium, zjistíme, že již existují tři generace "nových kazatelů" a v současné době 
se formuje generace čtvrtá. Prvním byl Jasin Rušdi,6 námořní kapitán investující 
v oblasti importu a exportu pšenice. Jasin Rušdi se proslavil v roce 1991, když 
jej svým divákům představila moderátorka pořadu al-Hudii wa'l-nur (Vedení a 
5 Lutfi:, Wa'il: Dawlat al-ducat al-dtudud. Káhira: Dar al-chajjal, 2005, ss. 14-15. 
6 Pro podrobné informace o něm viz Lutfi:, Wa'il: Dawlat al-ducat al-dtudud. Káhira: Dar al-chajjal, 
2005, SS. 15-20. 
5.1. POČÁTKY FENOMÉNU "NOVÝCH KAZATELŮ" 124 
světlo) vysílaného v egyptské televizi? Ačkoli se Jasin Rušdi věnoval kázání od 
roku 1965, proslavil se až svým vystoupením v egyptské televizi. Následně se mu 
otevřely dveře do všech médií a prezident Mubarak mu dokonce udělil oficiální 
vyznamenání. 
Původně byl důstojníkem v armádě, nicméně v roce 1965 byl odvolán kvůli po-
dezření ze sympatií k Muslimskému bratrstvu, protože pořádal náboženské lekce 
pro ostatní důstojníky. Šejch Jasin Rušdi poté kázal neveřejně v řadě káhirských, 
alexandrijských či tantských domácností. Své náboženské vzdělání a oprávnění 
předávat své vědění dál (idžiiza) získal u šejcha Mul).ammada al-Amira. Za vlády 
prezidenta Sadata, kdy došlo v Egyptě k jistému uvolnění, začal Jasin Rušdi kázat 
veřejně. V téže době se ze zbožného vysoce postaveného zaměstnance stal bohatý 
podnikatel vlastnící islámské centrum a klimatizovanou a luxusním nábytkem 
zařízenou mešitu al-Muwiisiit. Svou mešitu také vybavil zařízením pro nahrávání 
audio a videokazet. Své lekce nahrával a nabízel k prodeji. To byla pro některé 
pozorovatele jedna z prvních známek trendu, jenž učinil z náboženství komoditu 
na trhu, pro jiné včasné uvědomění si důležitosti moderních technologií pro šíření 
náboženského diskurzu. Jasin Rušdi si založil také cestovní kancelář, která pro 
bohaté věřící organizovala pouť do Mekky. 
Jeho kázání byla apolitická a umírněná a soustředila se na spojitost náboženství 
s každodenním životem, což je charakteristika typická pro všechny nové kazatele. 
Podobně jako jeho pokračovatelé měl blízký vztah s kajícnými umělkyněmi. Mezi 
novými kazateli, kajícnými umělkyněmi a zbožnými podnikateli se vytvořila ali-
ance. Spojila je touha být zbožnými, aniž by se museli vzdát svého bohatství, 
vlivu, slávy či obchodních projektů. Kazatelé tomuto společnému projektu do-
dávají náboženskou legitimitu, kajícné umělkyně slávu a podnikatelé bohatství. 
Vzniká tak nová zbožnost, které nechybí ani materiální, ani morální vliv a svým 
stoupencům nezpůsobuje žádné újmy. 
Existuje několik teorií vysvětlujících vznik fenoménu "nových kazatelů". 
Jedna z nich navrhuje, že egyptský režim potřeboval nový typ kazatelů, kteří 
by vzali vítr z plachet radikálním islámským hnutím. Jiná argumentuje tím, že 
bohaté vrstvy společnosti potřebovaly takovou náboženskou autoritu, která by 
je ujistila, že se mohou těšit jak z pozemského světa (al-dunjii), tak v posmrtném 
životě z Onoho světa (al-iichira). 
7 Tentýž pořad uvedl později také cumara c Abd al-Karmo i c Amra Chalida. 
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Jisté je, že na počátku 90.let se v Egyptě vytvořila nová společenská vrstva tvo-
řená lidmi vracejícími se se značným bohatstvím ze zemí Zálivu, dále podnikateli 
majícími své majetky v západních zemích a zlákanými pobídkami k investování 
v Egyptě a také úspěšnými profesionály. Tito lidé se odlišovali od nevzdělaných 
zbohatlíků infitii~u a začali pocitbvat, že nejsou přizváni k účasti na politickém 
rozhodování. Tyto pocity jsou kompenzovány myšlenkami o osobní spáse a ná-
boženskými řešeními, ovlivněnými mimo jiné myšlenkami přivezenými ze záli-
vových monarchií. 
Nesmíme zapomínat ani na další faktory, například již výše zmíněnou skuteč­
nost, že náboženské instituce ztratily svou důvěryhodnost a staly se podřízenými 
politické moci. Jak oficiální instituce, tak Muslimské bratrstvo nenabízely nic 
nového, nenabízely tadždrd (obnovu). Za těchto podmínek vznikl v rámci islámu 
nový proud, který je mimořádně inovativní, co se stylu a prostředků týče, nicméně 
vlastní diskurz se v porovnání s tradičním islámem nemění. Důvodem dle Wa'ila 
Lutfiho není to, že by snad nechtěl být inovativní, ale fakt, že toho není schopen.8 
Rozhodně nepřináší žádné nové interpretace islámu. Hovoříme tedy o novém fe-
noménu tzv. nových kazatelů. Nalezneme u nich jisté společné charakteristiky, ale 
zároveň nalezneme řadu rysů, v nichž se od sebe jednotliví představitelé tohoto 
směru liší. 
5.2 cumar c Abd al-Ka.fi 
Nejslavnějším egyptským kazatelem byl na počátku 90. let s největší pravděpo­
dobností cumar c Abd al-Kafi. Později, v roce 1994, mu však bylo zakázáno kázat 
v mešitě i v televizi.9 Jeho nahrávky však dále kolovaly mezi jeho stoupenci.l0 
Dnes žije v Dubaji, má své internetové stránky11 a objevuje se na satelitních televi-
zích al-Risiila či Dubai. cumar CAbd al-Kafi byl prvním z elegantně (v evropském 
stylu) oděných kazatelů s upravenou bradkou. Vystudoval biologii a do roku 1994 
8 Lutfi, Wa'il: Dawlat al-ducat al-dtudud. Káhira: Dar al-chajjal, 2005, s. 20. 
9 Abdo, Geneive: No God But God: Egypt and the Triumph of Islam. Oxford: Oxford University Press, 
2000, s. 143. 
10 Abou El-Magd, Nadia: "Muslim Women again donning veils in Egypt; Islam: Piety, modesty 
and fear spur more conservative dress." Los Angeles Times, 12 November 1995, s. 20. 
11 Viz http:/ /www.abdelkafy.com/ar/. 
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Obrázek 5.2 cumar c Abd al-Kafi, první elegantní kazatel 
pracoval jako výzkumný pracovník v Akademii věd. Zároveň podnikal v oblasti 
obdělávání půdy a zemědělských strojů a vlastnil islámskou školu na výuku 
jazyků. 
cumar CAbd al-Ka.fi se těšil mimořádné popularitě. Podařilo se mu přesvěd­
čit některé umělkyně, například Jasmin al-Chajjam, aby zanechaly své kariéry a 
zahalily se. Jeho kázání v mešitě Asad bín al-Furiit v káhirské čtvrti Doqqf se účast­
nily desetitisíce posluchačů. V pátek tam bývalo tolik věřících, že museli zůstat 
venku, kde blokovali provoz podobně jako stoupenci c Amra Chalida v Muhan-
dísfn a v Madfnat 6 Oktobr o deset let později. c Abd al-Kafi byl tím, kdo učinil 
z Loveckého klubu (Nadf al-~ajd), druhého nejdražšího klubu v Káhiře, významné 
náboženské centrum konzervativního směřování. Po něm se chatzby tamní mešity 
stali dva z nejslavnějších nových kazatelů, c Amr Chalid a Chalid al-Gindi. Vrcholu 
své popularity dosáhl během rama<;I.anu 1993, kdy se denně objevoval v televizním 
pořadu, jenž moderovala jediná tehdy zahalená moderátorka Kariman l:famza.12 
Diskurz cumara CAbd al-Kafiho je velmi tradiční. Islám je pro něj drn (nábo-
ženství) i dawla (stát) a šar'fa musí tedy řídit všechny aspekty života. Nikdy se 
12 Abu-Lughod, Lila: "The Marriage of Feminism and Islamism in Egypt: Selective Repudiation 
as a Dynamic of Postcolonial Cultural Politics", in Abu-Lughod, Lila (ed.): Remaking Woman: 
Feminism and Modernity in the Middle East . Princeton: Princeton University Press, 1998, s. 253. 
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však nevyjádřil k otázce, jak zřídit islámský stát a zda je násilí vhodným pro-
středkem k jeho dosažení či nikoli. Toho už se vyvarovali jeho pokračovatelé a 
soustředili se na morální aspekty islámu. Nechvalně proslulá je c Abd al-Kafiho 
fatwii nedovolující, aby muslim jako první pozdravil křesťana či aby mu blahopřál 
k jeho náboženským svátkům. Na jejím základě byly iniciovány snahy zakázat 
cumaru c Abd al-Karrmu kázat, protože ohrožuje národní jednotu. Kazatel byl 
také nucen doprovodit ministra pro náboženské nadace na omluvnou návštěvu 
ke koptskému papeži Šeniidovi III. Jeden egyptský levicový časopis proti němu 
vedl ostrou kampaň a označil jej za "usmívající se tvář terorismu".13 
cumar cAbd al-KaJI se stal vzorem "nového kazatele", co se týče vzhledu, 
publika, míst, kde kázal, či aliance s novými buržoazními náboženskými cen-
try. Proslavil se jako kazatel bohatých žen, celebrit a mládeže z vyšších vrstev. 
Nicméně podíváme-li se na obsah jeho kázání, zjistíme, že je velmi tradiční a 
neliší se od diskurzu politického islámu. Poté co bylo cumaru CAbd al-Kafimu 
zakázáno kázat, zaplnil vzniklé vakuum v Niidf al-~ajd c Amr Chalid. 
5.3 c Amr Chalid a Lovecký klub 
A právě v Niidf al-~ajd začala Chalidova hvězdná kariéra. Odtud se mu otevřela 
cesta do "islámských salónů," jež byly často organizovány kajícnými umělkyněmi. 
Následovaly pravidelné lekce v mešitě al-Ifu~arf, kterou spravuje jedna z kajíc-
ných umělkyň, zpěvačka Jasmin al-Chajjam, dcera věhlasného recitátora Koránu 
šejcha al-I:Iu~ariho.14 Lekce byly určené pouze ženám, z nichž se následně mnohé 
rozhodly zahalit. Chalidovi se tak podařilo islamizovat i ty společenské vrstvy, 
které dřívějším snahám o islamizaci dlouhou dobu odolávaly. Řada mladíků zase 
přestala v reakci na Chalidova kázání kouřit či pít alkohol. Jejich rodiče byli spo-
kojeni, protože tento typ zbožnosti byl bezpečný a nepřiváděl jejich děti ke střetu 
s politickou mocí. Vyšší střední vrstva egyptské společnosti tak dala vzniknout 
13 Abdo, Geneive: No God But God: Egypt and the Triumph oflslam. Oxford: Oxford University Press, 
2000, s. 144. 
14 
"Preaching with a Passion: In an Exclusive Interview with Al-Ahram Weekly, Amr Khaled 
Speaks of How He Became a Star Preacher, and Explains his Own Perspective of Da'wa." 
Interview by Gihan Shahine, Al-Ahram Weekly, 28 November- 4 December 2002, Issue No. 614, 
http: I /weekly.ahram.org.eg/2002/ 614/ fe2.htm (1.3.2010). 
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takovému typu islámské dacwy, který jim nabídne bezpečnou zbožnost, bude je 
dále posouvat na společenském žebříčku a nebude se stavět proti politické moci. 
Politickou moc není potřeba měnit, ale dodat jí náboženský charakter, a tím i větší 
popularitu a legitimitu. 
V Saúdské Arábii, Kuvajtu a Spojených arabských emirátech se účastnily 
Chalidových přednášek tisíce lidí, přestože v Saúdské Arábii stála vstupenka 
tři sta rijálů, v UAE dvě stě padesát dirhamů a v Kuvajtu dvacet pět dinárů. 
V Jordánsku jej v královském paláci přijala královna Ranja, což jasně ukazuje, jak 
blízký vztah si Chalid dokázal vybudovat s novou generací arabských elit. 
Lidé jsou za účast na Chalidových přednáškách ochotni platit nemalé částky 
a islám se stává komoditou na trhu. Podnikatelé byli ochotni sponzorovat 
Chalidovy televizní pořady a sázeli na jeho popularitu. Lidé sledující Chalida 
tak shlédli také reklamu na výrobky sponzorujících podnikatelů. Podobně také 
řada nenáboženských časopisů distribuovala jeho kazety s reklamou na výrobky 
jejich sponzorů. Různá periodika uveřejňovala Chalidovy přednášky v naději, že 
to pozvedne jejich prodejnost. 
Kdo vlastně je tento bývalý účetní, z něhož se stal nejslavnější kazatel arab-
ského světa? Narodil se v roce 1967 v rodině patřící k vyšší střední třídě. V mládí 
jej ovlivnil šejch clzzat al-Amír z mešity Dacwat al-f:Iaqq. Během studií na Káhir-
ské univerzitě se zapojil do studentského křídla Muslimského bratrstva. V době 
vrcholu své slávy však svou příslušnost k tomuto hnutí popřel. 
Jeho publikum pochází ze všech vrstev společenského spektra. Když je ozna-
čován za kazatele vyšších tříd, je tím míněno, že vyjadřuje naděje této společenské 
vrstvy a jeho diskurz se primárně týká života těchto vrstev. Také jeho zevnějšek a 
místa jeho kázání odpovídají vkusu těchto vrstev. Chalidův styl se tak zásadně liší 
od stylu šejcha Kiška či MuJ:lammada l:fusajna Jacqiiba.15 V mikrobusu v některé 
z lidových čtvrtí Káhiry tak s větší pravděpodobností uslyšíme kazetu šejcha 
Jacqiiba nebo MuJ:lammada l:fassana.16 
15 Mu}:tammad I:Iusajn Jacqiib (nar. 1956) se těší obrovské popularitě v lidových čtvrtích Káhiry. 
Některých jeho nahrávek se prodal až milion. Jedna jeho kazeta stojí například libru a půl, 
zatímco soubor nahrávek c Amra Chalida v luxusní taštičce stojí více než sto liber. 
16 Mu}:tammad I:Iassan je jedním z hlavních představitelů jedné z největších organizací věnujících 
se dacwě, Ahl al-sunna, která spravuje tisíce nevládních mešit v Egyptě a poskytuje různé veřejně 
prospěšné služby i vzdělávací kurzy pro kazatele. I:Iassan si své širokém publikum získal 
především svým krásným hlasem a emotivním projevem. Viz Hirschkínd, Charles: The Ethical 
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Jak již bylo výše zmíněno, v první polovině devadesátých let se z Nadf al-~ajd 
stalo důležité centrum náboženských aktivit. Tato změna s největší pravděpo­
dobností souvisela s tím, že klub otevřel své brány pro nové členy a většina 
z nových členů byli úspěšní profesionálové, kteří v 70. letech odjeli do zemí Zá-
livu, kde nabyli značného jmění. Po návratu do Káhiry se stěhovali do čtvrtí Doqqr 
a Muhandisfn nedaleko Nadr al-~ajd. Když se jim naskytla příležitost stát se členy 
Loveckého klubu, bez váhání tak učinili. 
c Amr Chalid začal kázat v Nadr al-~ajd až poté, co se tam změnily poměry a 
převážil tam konzervativní směr nových členů. Přesto nebyla jeho cesta na po-
zici chafiba tamní mešity přímočará a objevily se i nesouhlasné hlasy. Nakonec se 
jemu i jeho fanouškům (a jejich vlivným rodičům a manželům) podařilo bezpeč­
nostní složky přesvědčit o neopodstatněnosti jejich obav. Tato etapa Chalidovy 
kazatelské kariéry byla velmi důležitá, jak co se týče navázání vztahů s vlivnými 
lidmi a bohatými podnikateli, tak co se týče získání kazatelských zkušeností. Měl 
příležitost zjistit, jaká témata jeho publikum přitahují, jaká na ně působí. 
Svými kázáními v Niidf al-~ajd na sebe dokázal upoutat pozornost a získal si 
mimo jiné přízeň kajícné tanečnice Amiry, která jej uvedla do tzv. islámských sa-
lónů. Jejím prostřednictvím se seznámil s bývalou zpěvačkou Jasmin al-Chajjam, 
která zřídila slavnou mešitu al-Maghfira v káhirské čtvrti al-cAguza. V této mešitě 
začala skutečná sláva c Amra Chalida. Mešita al-Maghfira se každé úterý,17 kdy v ní 
kázal Chalid, plnila tisíci mladými lidmi. Na konci roku 2000 mu bylo zakázáno 
v těchto kázáních pokračovat. Oficiálním důvodem zákazu bylo, že obrovský 
provoz v době Chalidových kázání silně narušuje dopravu v oblasti. Chalidova 
kázání mohla na čas pokračovat v mešitě al-Ifu~arfna novém bohatém předměstí 
Káhiry v Madfnat 6 Oktobr. Ani tato třicetikilometrová vzdálenost Chalidovy fa-
noušky neodradila. Tisíce lidí přijížděly na jeho kázání o hodiny dříve, aby si 
tak zajistily místo a obvykle zaplnily i přilehlé chodníky a ulice. Zákaz kázání a 
následná mediální pozornost posloužily Chalidovi jako bezplatná reklama. 
Soundscape. Cassette Sermons and Islamic Counterpublics. New York: Columbia University Press, 
2006, s. 169. Viz také jeho internetové stránky http:/ /www.mohamedhassan.org/. 
17 Úterý má zvláštní symboliku, protože to byl den, kdy I:Iasan al-Banna kázal v sídle Muslimského 
bratrstva. 
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5.4 c Amr Chalid mediální hvězdou 
Moderní technologie- a to jak satelitní televize, tak internet- se staly hlavním 
hrdinou při utváření fenoménu c Amra Chalida. Chalid s oblibou zmiňuje, že 
jeho osobní stránky jsou jedny z nejnavštěvovanějších na světě a že v tomto 
ohledu překonaly stránky populární americké moderátorky Oprah Winfreyové 
či amerického režiséra Michaela Moora. 
Jeho první pořad Kaliim min al-'alb (Slova ze srdce, egyptsky) z roku 2000 si zís-
kal popularitu ve formě videokazet prodávaných na ulici a v okolí mešit. Teprve 
později, v roce 2001, jej vysílala Dream TV. Chalid v něm zdůrazňoval důleži­
tost náboženství v životě člověka a vysvětloval, jaký má zbožnost vliv na život 
člověka i na životy těch, s nimiž žije. Nehovořilo se o fiqhu a kultovních povin-
nostech (cibiidiit), ale o zkušenostech slavných lidí s pokáním a zbožným životem. 
Přestože byl tento Chalidův pořad zcela jednoduchý a vznikly pouhé čtyři díly, 
představoval zásadní změnu ve stylu náboženského vysílání, které se postupem 
času dále rozvinulo a náboženské pořady dosáhly zcela jiných horizontů. 
Byla také zahájena nová praxe sponzorování pořadů, kdy diváci kromě nábo-
ženského pořadu shlédli i reklamu na zboží sponzora. Řada podnikatelů vítala 
nový typ kazatelů, kteří považují bohatství za důkaz spokojenosti Boha s jeho 
služebníkem a nahlížejí na bohatého muslima jako na pozitivní vzor pro ostatní 
muslimy, zatímco tradiční šejchové nabádali muslimy, aby se odvrátili od pozem-
ského světa. Chalid spojil zbožnost s osobním a materiálním úspěchem a stal se 
určitou islámskou alternativou Dalea Camegieho, jehož kniha "Jak se zbavit sta-
rostí a začít žít" se stala po Bibli druhou nejprodávanější knihou na světě. Stejně 
tak Chalidovy nahrávky se prodaly po milionech. 
Chalida si všiml saúdský investor $aliJ:t Kamil a jmenoval jej poradcem ART 
pro náboženské vysílání.18 To nebylo poprvé, kdy $aliJ:t Kamil zasahoval do egypt-
ské náboženské scény. Již před vznikem fenoménu nových kazatelů zřídil na 
al-Azharu Centrum $aliJ.:ta Kamila pro islámskou ekonomiku, což bylo značně 
kritizováno jako saúdské wahhábovské proniknutí na al-Azhar. 
18 Funkce náboženského poradce saúdského investora ~aliJ:ta Kamila budila silnou nevoli a nedů­
věru u Chalidových kritiků pozastavujících se nad tím, že Chalid usiluje o reformu v Egyptě, a 
přitom svůj plat dostává ze Saúdské Arábie. 
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Následovala také dohoda o vysílání pořadu Wa nalqa al-a~ibba' (A setkáme 
se s milovanými) na stanici Iqra', v němž Chalid mimo jiné vyprávěl příběhy 
ze života Prorokových manželek (ummahat al-mu'minfn, dosl. matek věřících). 
Nabádal své publikum, aby si z legendárních náboženských postav učinilo své 
vzory a zdůrazňoval přitom ty morální vlastnosti, o nichž již v minulosti kázal, 
jako například skromnost či trpělivost. Tím skončila etapa jeho kazatelské kariéry, 
kdy kázal v mešitách a domácnostech, a začala nová etapa, v níž se zaměřil na 
satelitní televize a internet. Jaký smysl má bránit kazatelovi, aby kázal v mešitě, 
když on prostřednictvím satelitní televize vysílá své pořady do celého světa? 
Chalidovy pořady v žádném případě nepřipomínají klasickou chufbu (páteční 
kázání v mešitě}, ani tradiční dars (náboženskou lekci). Ve svém stylovém obleku, 
s upraveným knírem, velkýma výraznýma očima a neodolatelným šarmem do-
jímá Chalid své publikum svými převyprávěními koránských příběhů a přísliby 
boží lásky k slzám. Jeho publikum nejsou pouzí příjemci náboženského vědění 
a moudrosti. Chalid se svým publikem interaguje a povzbuzuje je, aby sdíleli 
své pocity, osobní příběhy, duchovní zápasy a otázky ohledně víry, morálního 
chování či náboženské praxe. Jako by to byla skupinová terapie. 
Již pořad Kalam min al-'alb (Slova ze srdce) měl formát diskusního pořadu, 
do něhož bylo zapojeno publikum a v němž slavné herečky, fotbalisté i obyčejní 
muslimové sdíleli své příběhy a zkušenosti. Producent a režisér pořadu potvr-
dil inspiraci podobnými křestanskými pořady, které dle jeho názoru představo­
valy efektivní směsici zábavy a duchovního vzdělávání.19 Jak pro producenta 
pořadu, tak pro Chalida to byl riskantní podnik. Publikum bylo zvyklé vídat šej-
cha šacra.wiho v klasické výpravě, tedy v mešitě. Oproti tomu pořad Kalam min 
al-' alb byl natáčen v nejmodernějším studiu s jemným pastelovým osvětlením, 
video obrazovkami, hostujícími celebritami a živým publikem, které mělo k dis-
pozici mikrofon a účastnilo se diskuze o konkrétní náboženské otázce či aspektu 
osobní zbožnosti. Byla to témata blízká srdci, nikoli fiqh či otázky povoleného a 
zakázaného v islámu. Klíčovými rysy pořadu byla hovorová arabština a výměna 
osobních pocitů a skutečných příběhů mezi hosty a publikem pořadu. Úspěch 
videonahrávek vynesl Chalida do centra pozornosti médií. 
19 Viz Wise, Lindsay: "Amr Khaled: Broadcasting the Nahda", TBS 13, Fall 2004, http:/ /www. 
tbsjoumal.com/ Archives/Fall04/wiseamrkhaled.html (28.3.2010). 
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Jistý posun můžeme zaznamenat v Chalidově pořadu lfattii jughajjiru ma bi-
anfusihim (Dokud nezmění, co je v jejich duších), který začal být vysílán v době 
amerického útoku na Irák. Název pořadu odkazuje na koránský verš, jenž impli-
kuje, že tragédie, jimž islámská umma v dnešní době čelí, nemohou být vyřešeny, 
dokud muslimové nevyřeší své vlastní osobní a duchovní konflikty. Chalid v po-
řadu mimo jiné navrhoval jak vyjádřit hněv kvůli americkému útoku na Irák: 
například prostřednictvím zasílání sms zpráv na mobilní telefony amerických a 
britských velvyslanců v arabských zemích či e-mailových zpráv západním vlád-
cům nebo telefonování do sídel velvyslanectví apod. 
5.5 Chalid opouští Egypt 
V listopadu roku 2002 v měsíci ramac;Ianu Chalid- poté co mu bylo bezpeč­
nostními složkami naznačeno, aby ve svých kázáních v Egyptě nepokračoval -
náhle opouští Egypt a odjíždí do Londýna. Chalid nevydává fatwy, nenabádá 
k násilí, neprezentuje extrémistickou verzi islámu ani nediskutuje o vládní po-
litice, proč tedy představuje jeho diskurz takové nebezpečí? Proč jej egyptská 
vláda nepodporovala jako hlas umírněného islámu proti politickému islamismu 
a radikalismu? Jedním z problémů je jeho úspěšná prezentace alternativního is-
lámského diskurzu, který nejenže se zdá být populárnější a lépe prodávaný než 
oficiální verze islámu, ale také maří snahy vlády charakterizovat islamisty jako 
chudé, nevzdělané, hrubé a na okraji společnosti stojící extrémisty. Islamista dle 
těchto představ nevypadá a nehovoří jako modernizovaní westernizovaní "my", 
ale je to zaostalý, nebezpečný a na okraji společnosti stojící "jiný".20 
Mezi hlavními důvody znepokojení egyptské vlády z c Amra Chalida bývá 
zmiňováno, že jeho popularita vzrostla do takových rozměrů, že se nedala kon-
trolovat. Jeho zaměření na elitní mládež a ženy bylo natolik úspěšné, že zasáhlo 
ty vrstvy společnosti, které třímají skutečnou moc, a ovlivnilo manželky a děti 
20 Například film Terorista (al-Irhabi) z roku 1994, jehož záměrem je vylíčit islámské fundamenta-
listy jako smrtí posedlé fanatiky a jednostranné, manipulující, nevzdělané společenské vyvrhele, 
vznikl jako součást koordinované vládní kampaně proti terorismu. Tento propagandistický pro-
jekt dále zahrnoval ramac:J.anový televizní seriál "Rodina" či odvysílání "doznání" bývalého 
teroristy v době začátku malého svátku. Viz Armbrust, Walter: "lslamists in Egyptian Cinema." 
American Anthropologist 104, no. 3 (September 2002), ss. 922-931. 
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ministrů a byznysmenů, dokonce i samotné ministry. Až příliš mnoho důležitých 
a mocných lidí bylo Chalidovým diskurzem ovlivněno.21 Vláda se také obává 
islamizace zdola. Snahy o islamizaci shora a otevřený politický islám mohou být 
mařeny taktikou síly a donucení, ale Chalidova obratná manipulace symbolů mu 
umožňuje kloubit v sobě populární kulturu a náboženské tradice odmítaje jasně 
zapadat do tradičních kategorií. Díky tomu byl schopen zasáhnout ty společenské 
vrstvy, které doposud zůstávaly islamismem nedotčené.22 
Po Chalidově odjezdu ze země prodej jeho kazet a CD prudce stoupl a televizní 
stanice Iqra' TV oznámila, že bude vysílat dva nové Chalidovy pořady. Článek 
Preacher on the Run (Kazatel na útěku) v Al-Ahram Weekly informoval, že více než 
10.000 Chalidových stoupenců podepsalo online petici požadující po ministru pro 
náboženské nadace, aby zákaz zrušil.23 Také řada Chalidových oponentů zákaz 
kritizovala, protože z něj činí "hrdinu". Mluvčí ministerstva vnitra však popřel, 
že by Chalidovi bylo zakázáno kázat. 
V Británii Chalid založil nadaci Ríght Start Foundatíon, která je mimo jiné finan-
cována z fondu spadajícího pod britské ministerstvo zahraničních věcí. Chalid se 
tak začal přeorientovávat na témata, která mají potenciál zalíbit se Západu, jme-
novitě nadacím poskytujícím granty. 
5.6 Strůjci života- Chalid reformátorem 
Díky svému pořadu $unniic al-lfajiit (Strůjci života) vysílanému na stanici Iqra' se 
Chalid stal senzací jak na Blízkém východě, tak v muslimských komunitách na 
Západě. Jeho kázání v tomto pořadu znějí spíše jako motivační řeči. Jeho islám 
zní neobyčejně svěže, když svému publiku říká, že změna se stává realitou při­
jetím individuální zodpovědnosti. Tímto svým úspěšným projektem obrody se 
c Amr Chalid posunul o krok dále a zahájil zcela novou etapu své kariéry, během 
21 Chalidův vliv údajně zašel příliš daleko, když se snacha prezidenta Mubaraka rozhodla zahalit, 
poté co slyšela jeho nahrávky, čímž přivedla do rozpaků jak sekulární režim, tak nezahalenou 
první dámu Suzanne Mubarak. Viz Wise, Lindsay: 'Words from the Hearť: New Forms of Islamic 
Preaching in Egypt. M.Phil Thesis in Modem Middle Eastem Studies, Oxford University, 2003, 
s. ll. 
22 Viz Wise, Lindsay: "Arnr Khaled: Broadcasting the Nahda", TBS 13, Fall2004, http:/ /www. 
tbsjoumal.corn/ Archives/Fall04/wisearnrkhaled.htrnl (28.3.2010). 
23 Shahine, Gihan: "Preacher on the run", Al-Ahram Weekly, 12-18 Decernber 2002, Issue No. 616. 
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níž se změnil z náboženského kazatele ve společenského aktivistu a reformátora. 
Přese všechno, co se napsalo o demokratizačním potenciálu a politických efek-
tech satelitních televizí a internetu v arabském světě, se jen málo pořadů může 
pochlubit takovými výsledky jako ~unnac al-~ajat, jež jsou patrné v univerzitních 
kampusech, mešitách i na ulicích od Káhiry přes Dubaj až po Birmingham. 
Pořad ~unnac al-~ajat je propracovaný dvanáctistupňový projekt o třech fá-
zích, jež kombinují projevy zbožnosti s realizací sociálně-reformních projektů 
na pomoc chudým, nezaměstnaným, nemocným nebo také na pomoc drobným 
podnikatelům. Když Chalid požádal diváky, aby navrhli praktické nápady tako-
výchto reforem, obdržel 350.000 návrhů z 35 zemí světa. Loajální fanoušci c Amra 
Chalida v celém světě- studenti, podnikatelé, ženy a jiní- vytvořili kluby na-
zvané "Strůjci života" věnující se individuálním a sociálním reformám na místní 
úrovni. Vyzve-li ke sbírkám pro chudé, jsou jeho fanoušci štědří. Dobrovolníci 
pořádají sbírky oblečení, potravin, léků, financí, například na koupi dialyzačního 
přístroje a mobilní kliniky zajištující zdravotní péči pro chudé, sázejí stromy či 
nabízejí bezplatné kurzy práce s počítačem v mešitách a internetových kavár-
nách.24 Na univerzitách prodávají studenti relativně drahá trička a samolepky 
s logem pořadu a mottem "společně budujeme život", aby tak získali finance pro 
své dobročinné kluby. 
Projekt byl zahájen v polovině roku 2004 a první díly byly věnovány kouření 
a drogám. Tentokrát se však Chalid nespokojil s pouhým vysvětlováním jejich 
negativních aspektů a nabádáním mládeže, aby se jich vyvarovali. Tentokrát po 
nich chtěl, aby si z jeho internetových stránek stáhli soubor s informacemi o ne-
gativních vlivech kouření a distribuovali je dál těm, kteří nepřestávají kouřit. 
Zajímavé je, že se tentokrát neopíral o náboženské texty, ale o informace Světové 
zdravotnické organizace o tom, kolik lidí ročně umírá na důsledky kouření či jaké 
nemoci kouření způsobuje. 
Chalid nejprve vyzývá své diváky, aby změnili své životy a duše "zlomením 
pout" pochybnosti, lhostejnosti, negativismu, a následně se obrátili ke svým ze-
mím a místním komunitám ve snaze oživit jejich naděje a sebeúctu a nakonec 
k ummě s cílem reformovat společnosti, v nichž muslimové žijí. Pro vzory se-
berealizace, tvrdé práce a inovace sahá nejen do islámské historie, ale jmenuje 
24 Echchaibi, Nabil: "From the pulpit to the studio: Islam's interna! battle", Media Development, 
1/2007. 
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také například Thomase Edisona, Mahátmu Gándhího, lbn Chaldťina či šejcha 
Jasina. Vedle příběhů o Prorokově hidžře do Medíny a bitvách u Badru, al-Qiidisfje 
a al-Chandaqu uvádí jako příklad národní obnovy také poválečnou rekonstrukci 
Německa a Japonska. Na důkaz úpadku ummy na její nejnižší úroveň v histo-
rii zmiňuje statistiky o nezaměstnanosti, negramotnosti a chudobě v arabském 
a muslimském světě. Vyzývá své publikum, aby přijalo tuto krutou realitu jako 
výzvu k započetí obrody (nah4a). Chalid v této fázi zdůrazňuje, že jeho hlavním 
záměrem nebylo, aby se lidé stali zbožnými, protože když se lidé stanou pouze 
zbožnější, mohou tuto nově nabytou energii proměnit v extremismus. Proto je 
pro Chalidův plán klíčovým úkolem dát této energii pozitivní směr a vést mládež 
k rozvojovým projektům.25 
"Chceme změnit naši bolestnou realitu ze stavu ponížení na velkou 
důstojnost; z ekonomického zpustošení na ekonomickou prosperitu; 
z nezaměstnanosti na práci a výrobu; ze ztráty identity na hrdost na 
to, že jsme muslimové. Chceme odstartovat novou epochu úspěchu 
pro univerzity a vzdělávací systémy, neziskové organizace, sociální 
organizace a překladatelství. Chceme změnit naši kulturu z levné a 
nevkusné na vytříbenou."26 
Pořad $unniic al-~ajiit je částečně svépomocnou psychologií, pozitivním dva-
náctistupňovým projektem směřujícím k lepšímu islámskému životu, částečně 
duchovní zkušeností a částečně televizní výzvou ke společenským reformám. 
Chalid v každém díle shrne cíle pořadu a úspěchy těch účastníků, kteří do po-
řadu napsali či zatelefonovali, aby se podělili o své zkušenosti. V jednom z dílů 
pořadu například sdělil, že tisíce lidí v šestadvaceti zemích se zúčastnily sbírek 
ošacení pro chudé a shromáždili tak během dvou týdnů jeden a půl milionu tašek 
oblečení, z nichž část byla poslána do Dárfúru, což mohli diváci vidět v krátkém 
dokumentu vysílaném v rámci pořadu. 
Dokonce i Chalidovi kritici přiznávají, že pořad $unniic al-~ajiit byl mimořádně 
zajímavý. Dubajská policie navázala s Chalidem spolupráci v boji proti drogám. 
25 Viz Wise, Lindsay: "Amr Khaled: Broadcasting the Nahda", TBS 13, Fall 2004, http:/ /www. 
tbsjoumal.com/ Archiv es /Fall04/ wiseamrkhaled.html (28.3.2010). 
26 Chalid citován v Wise, Lindsay: "Amr Khaled: Broadcasting the Nahda", TBS 13, Fall 2004, 
http:/ /www.tbsjoumal.com/ Archives/Fall04/wiseamrkhaled.html (28.3.2010). 
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Obrázek 5.3 V rámci pořadu Strůjci života zrealizoval Chalid v lednu 2006 
"reality pout•' 
Jemenský prezident c Ali c Abdallah $alil,l jej přijal v naději na spolupráci v boji 
proti žvýkání kátu a při řešení problému nezaměstnanosti. Toto všechno předsta­
vuje zcela novou formu interakce se státními úřady, nikoli nepřátelství, jak tomu 
bylo v případě politického islámu, nikoli zneužívání náboženských učenců vlá-
dou, jak je běžné v řadě arabských zemí. Wa'il Lutfi ve své knize upozorňuje na 
neuvěřitelnou podobu se stylem, tématy i postupem amerických protestantských 
kazatelů.27 
Lindsay Wise v této souvislosti dospěla k závěru, že fenomén c Amra Chalida 
nepředstavuje protiklad politického islámu ani nepoukazuje na jeho neúspěch, 
spíše demonstruje jiný projev politického islámu, jenž odráží rafinovanější hru 
ideologického soupeření se státem.28 Jak píše Olivier Roy ve své knize The Failure 
oj Political Islam, islamismus jako ideologie kolísá mezi dvěma póly, "revolučním" 
a "reformistickým", z nichž první zdůrazňuje změnu prostřednictvím státní moci 
a druhý je pro islamizaci zdola.29 Jak víme, militantním islamistům se v Egyptě 
27 Lutfi, Wa'il: Dawlat al-duciit al-džudud. Káhira: Dar al-chajjal, 2005, ss. 93-95. 
28 Viz Wise, Lindsay: "Amr Khaled: Broadcasting the Nahda", TBS 13, Fall 2004, http:/ /www. 
tbsjoumal.com/ Archives/Fall04/wiseamrkhaled.html (28.3.2010). 
29 Roy, Olivier: The Failure of Political Islam. Translated by Carol Volk. London: m Tauris, 1994, s. 
24. 
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Obrázek 5.4 Al-I:Iabib cAli, jemenský ~ii.fi, ve svém pořadu al-Mizan na 
lqra'TV 
podařilo zabít prezidenta, ale jejich násilná taktika nebyla s to inspirovat ma-
sové hnutí, které by vyvolalo větší povstání a svrhlo vládu, a tak jim umožnilo 
kontrolovat státní aparát a instituce. Sadatova vražda jen přiměla jeho nástupce 
k brutálnějším represím vůči islámskému hnutí jako celku. Násilí páchané mili-
tantními islamisty v 80. a 90. letech vedlo k dalším represím režimu a znepřátelilo 
si egyptské obyvatelstvo odsuzující násilí ve jménu náboženství, i když nutně ne-
uvěřilo nacionalistické propagandě. Islámský diskurz zbavený veškeré otevřené 
militantnosti se stal neodmyslitelnou součástí veřejného života nejen v Egyptě, 
ale i ostatních zemích Blízkého východu. Chalid rozhodně souhlasí s ostatními 
islamisty, že "islám je řešení" (al-islám huwa '1-~all), nicméně vágnost tohoto hesla 
mu ponechává dostatečný prostor pro manévrování. 
5.7 Další generace nových kazatelů 
Po fenomenálním úspěchu nahrávek c Amra Chalida začaly produkční společ­
nosti vyrábět nahrávky řady dalších starých i nových kazatelů. Objevil se tak 
soubor nahrávek o Prorokových manželkách (Nisa' bajt al-nubuwa) šejcha $afwata 
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l:ligaziho. V tutéž dobu vystupoval na televizní stanici Iqra' a následně o něj 
projevily zájem dvě populární egyptské soukromé televizní stanice Dream TV a 
al-Mí~war (Osa). 
Tímto způsobem se objevila další generace nových kazatelů. Někteří z této 
generace byli, co se věku týče, starší než c Amr Chalid a někteří se kazatelské 
činnosti začali věnovat dříve než on. Všichni mají společné to, že se soustředí na 
témata mající úzkou spojitost se současnou společností. Proto bývá tento směr 
islámu také nazýván "společenským islámem" jako protiklad islámu politického. 
U kazatelů této generace se objevil jeden nový rys, a sice specializace. Někteří 
z nich se zabývají společenskými otázkami, jiní historií, další prorockou medicí-
nou apod. Druhá generace nových kazatelů si také začala vzájemně konkurovat, 
ať už jde o témata, publikum či objevování se na obrazovkách satelitních stanic. 
Čtyřicátník $afwat l:ligazi je úspěšným podnikatelem. Vystudoval geografii. 
Jeho otec byl jedním z azharských učenců, čímž vysvětluje svůj zájem o nábožen-
ství. Důležitým momentem byl jeho pracovní pobyt v Medíně v Saúdské Arábii. 
Zůstal tam osm let a studoval u saúdských šejchů náboženství, a to nejen v mešitě, 
ale také u nich doma. Získal tak podobně jako al-I:Iabib cAli osvědčení (ídžiiza) 
v oboru ~adff.ů a stejně jako al-I:Iabib c Ali vystudoval u šejcha Mu}:l.ammada c AtJ:ji 
Salima, původem Egyptana, který byl qiiqf quqqat (předseda nejvyššího soudu) 
Medíny. l:ligazi začal dávat lekce v mešitě Dacwat al-~aqq ve čtvrti Doqqf a zároveň 
v mešitě al-An~iir ve čtvrti al-Haram. Jeho lekce si získaly velkou popularitu. 
Fenomén nových kazatelů však není jen fenoménem egyptským. Při jeho 
analýze nemůžeme opominout významného kuvajtského kazatele Tariqa as-
Suwajdana, který v současné době stoji v čele satelitní stanice ar-Risala, jedné 
z nejvýznamnějších islámských stanic snažící se spojit modernitu se zbožností. 
Podobně jako ostatní noví kazatelé nevzešel Tariq as-Suwajdan z tradičních nábo-
ženských institucí, ale je to úspěšný podnikatel, který učí ostatní, jak dosáhnout 
úspěchu. Jako většina mužů ze zemí Zálivu nosí dašdiišu a šimiigh, čímž připomíná 
wahhábovské učence, jako je šejch c Abd al-e Aziz bin Baz či šejch al-cU!ajmin. Tím 
však jejich podobnost končí. 
Tariq as-Suwajdan byl členem Muslimského bratrstva v Kuvajtu. Svá post-
graduální studia v oboru ropného inženýrství absolvoval ve Spojených státech, 
zároveň se však věnoval metodám osobního rozvoje a managementu a většina 
jeho knižních publikací se zabývá těmito otázkami. Jeho islám se zásadně liší od 
f 
' 
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islámu salafijského, který považuje za nejhorší jakékoli novoty, jež označuje za 
zbloudění vedoucí do pekla, nemluvě o novotách amerických. Tariq as-Suwajdan, 
pohybující se v prostředí obrovských firem s velikými investicemi, chtěl pro sebe, 
občany své země a příslušníky své společenské vrstvy-podobně jako c Amr Chalid 
-dát vzniknout zbožnosti, která jim pomůže k profesnímu růstu a materiálnímu 
úspěchu. 
První a druhá generace nových kazatelů se také liší v postoji k bohatství, jež 
může diicíja za svou dacwu získat. Zatímco c Amr Chalid nabyl obrovského bo-
hatství z prodeje svých kazet a knih či za svou práci pro televizní stanici Iqra', 
nemluvě o přímých darech arabských podnikatelů, Raghib al-Sirgaru vyučuje na 
Káhirské univerzitě a zároveň je lékařem každodenně praktikujícím své povolání. 
Také $afwat J:Iigazi kategoricky odmítl myšlenku bohatství za dacwu a na pod-
poru svého argumentu uvedl, že imamové Malík a Ibn J:Ianbal zakázali přijímání 
odměn za vědění a ostatní, kteří to povolili, to podmínili tím, že učenec nesmí mít 
jiný zdroj příjmů a přijímá jen tolik, kolik mu pomůže přežít.30 
Raghib al-Sirgani patří ke generaci 80. let v Muslimském bratrstvu, která 
spolu s generací 90. let stojí za tzv. společenským islámem (al-ísliim al-mudžtamacl). 
Dva příslušníci této generace založili společnost al-Nur lí-1-íntiidž al-ícliimf, která 
následně představila všechny nové kazatele od c Amra Chalida po Chalida al-
Gindiho, od $afwata J:Iigaziho po Raghiba al-Sirganiho. Jiný příslušník této gene-
race založil společnost Sanit al-šarq, první společnost, která nabídla videonahrávky 
c Amra Chalida. Další členové této generace přispěli významně k úspěchu portálu 
IslamOnline. 
Chalid al-Gindi je na rozdíl od c Amra Chalida absolventem tradiční nábo-
ženské instituce a do roku 1998 byl azharským kazatelem ministerstva pro ná-
boženské nadace v malé mešitě ve čtvrti al-Sajjída Zajnab. V roce 1999, kdy bylo 
Chalidovi zakázáno kázat, dostal příležitost nahradit jej jako chatrb v Loveckém 
klubu. Tehdy také založil vydavatelství Dar al-wafii' al-ísliimfja lí-f-tíbiica wa'l-našr a 
následně projekt al-Hiitif al-ísliimf, projekt placených fatw, kdy telefonát mustajtfho 
je zpoplatněn zvláštním tarifem a o zisk se dělí provozovatelé služby a telefonní 
společnost. Kolem projektu později propukla kontroverze, když tehdejší nejvyšší 
muftr Egypta Na~r Farid Wa~il prohlásil, že vydávánífatw za poplatek je ~ariim. 
30 Lutfr, Wa'il: Dawlat al-ducat al-džudud. Káhira: Dar al-chajjal, 2005, ss. 103-104. 
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V létě 2001 bylo Chalidovi al-Gindimu zakázáno kázat v mešitě Abf Bakr al-$iddfq 
v káhirské čtvrti Heliopolis.31 
V době, kdy společnost ART podepsala smlouvu s c Amrem Chalidem, na 
jejímž základě se stal poradcem šejcha $alil:t.a Kamila ohledně náboženského vy-
sílání, podepsala saúdská společnost Orbit, vlastněná jiným křídlem saúdské krá-
lovské rodiny, podobnou smlouvu s Chalidem al-Gindim, na jejímž základě se 
stal náboženským poradcem stanice a objevil se na televizní obrazovce v pořadu 
al-Qahira al-jawm, v němž odpovídal spolu s dalšími moderátory na dotazy di-
váků. Následně otevřela egyptská satelitní stanice Dream TV své dveře dalšímu 
z nových kazatelů, a sice al-l:fabibovi c Alimu se zjevnými ~ufijskými sklony.32 
Motivací těchto satelitních stanic byla snaha přilákat diváky z vyšší střední třídy. 
Jemenec Al-l:fabib cAli Zajn al-cAbidin al-Džifri,33 původem z Hadramautu, 
se v některých aspektech vymyká představě o nových kazatelích, v jiných aspek-
tech se jim na druhou stranu podobá. Jeho vznešený původ sahající až k proroku 
Mu}:l.ammadovi, ~ii.fijský diskurz, hedvábný džilbab a jemenská arabština jej činí 
jedinečným. Díky bohatství své rodiny nepotřeboval vykonávat jakékoli zaměst­
nání, čímž se odlišuje od ostatních nových kazatelů, kteří byli většinou úspěšnými 
profesionály či podnikateli. 
V roce 2001 se stal oblíbeným hostem v domácnostech egyptské elity a umělců. 
Následně začal dávat lekce ve významných mešitách a natáčet pořady pro popu-
lární satelitní stanice. Jak si tento jemenský kazatel našel cestu mezi egyptskou 
elitu? O sedm let dříve se s ním setkalo několik Egyptanů (mimo jiné potomek 
bývalého prezidenta a významní egyptští podnikatelé) při pouti do Mekky a po-
zvali jej do Egypta. Al-l:fabib c Ali se již předtím rozhodl praktikovat dacwu mezi 
muslimskými emigranty v Evropě a mezi vládnoucími rodinami v zálivových 
monarchiích. Získal si velkou popularitu mezi evropskými muslimy pocházejí-
cími ze zemí Maghribu a navázal vztahy s nejmladší generací vládnoucích rodin 
v oblasti Perského zálivu, zejména v Dubaji.34 
31 Jbid., SS. 105-110. 
32 Po absolvování střední školy v Saúdské Arábii se vrátil do svého rodiště v Jemenu a tam 
studoval u ~ufijských šejchů v Dar al-Mu~tafali-1-dirasat. 
33 Viz jeho osobní stránky http://www.alhabibali.com/ar/. 
34 Lutfi, Wa'il: Dawlat al-ducat al-džudud. Káhira: Dar al-chajjal, 2005, ss. 111-121. 
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Většina jeho egyptských fanoušků pocházela z těch nejelitnějších kruhů egypt-
ské společnosti. Mezi jeho murfdy (novici) bylo několik významných podnikatelů. 
Také se v jeho okruhu objevili někteří kajícní umělci, zejména muži, jako MagdY 
Imam, WagdY al-e ArabY, Mai:rmud al-GindY či Gamal Ismácil. Také sekulární politik 
a podnikatel Ajman Nur se údajně stal murfdem al-J:IabYba c A1Iho.35 Al-J:IabYb c AlY 
nehovoří o využíváni času, úspěchu v práci, získávání přátel, ale jen poskytuje 
duším po celodenním zápase klid. 
Ačkoli se noví kazatelé vyhýbali politice, ekonomický a společenský vliv jejich 
fanoušků poznamenal vztah egyptské vlády k nim. Al-J:IabYbovi c Alimu byl v roce 
2001 několikrát odepřen vstup do země. Následné kontakty a tlak jeho murfdů 
toto rozhodnuti opakovaně zvrátily. Při posledním incidentu s bezpečnostními 
složkami byl však přiměn opustit Egypt.36 
V jednom z dílů svého pravidelného pořadu al-Mfziin (Váha) na Iqra' TV kon-
statoval, že je pro něj snazší rozšiřovat znalost islámu v nemuslimských zemích 
než v některých arabských muslimských zemích. V návaznosti na tento výrok si 
v interview pro Yemen Times posteskl, že rozhodováni v některých muslimských 
zemi je předurčeno extrémně ateistickými ideologiemi a omezenými bezpečnost­
ními zájmy. Některé režimy v muslimském světě si podle jeho názoru neuvě­
domuji, že neexistuje jiná cesta, jak zajistit národní bezpečnost než umírněným 
náboženským diskurzem.37 
Dotázán na své hodnoceni celosvětové dacwy k islámu odpověděl, že prochází 
předporodními bolestmi, které se projevují absencí zralé autority, na níž by se 
lidé v době nestability a krize mohli obrátit. Zdůraznil, že instituce dacwy musí 
být reorganizována. Informační a komunikační revoluce jsou dle jeho názoru pří­
ležitostí obrátit se ke světu s poselstvím islámu. Unavenost severní polokoule 
materialismem a jižní polokoule útlakem učinila lidi vnímavými a ochotnými 
nezaujatě poslouchat kohokoli, kdo umí dobře prezentovat svou věc. Také ná-
vštěva Dánska spolu s dalšími kazateli byla dle jeho slov poslušností Božímu 
35 Ibid., s. 118. 
36 Ibid., s. 121. 
37 
"Habib Ali Zain Al-Abideen Al-Jifri: 'It Is Difficult For People Who Are Angry To Listen To 
A Message. Our Message Is For People Of Understanding Who Live Amongst The Angry 
Masses."' Interviewed by Saeed Al-Batati, Yemen Times, 12.8.2009. 
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přikázání, že muslim má využít jakoukoli příležitost k vyzývání pro islám, ať se 
objeví kdekoli.38 
Al-I:Iabib c Ali ve Spojených arabských emirátech založil Tabah Foundation for 
Islamic Studies and Research. Zároveň vyučuje v Dar al-Mu~tafa, vzdělávacím in-
stitutu pro studium tradičních islámských věd ve svém rodném městě Tarím 
v Hadramautu. 
Mucizz Masciid je jedním z vlivných kazatelů mezi mládeží pocházející ze střední 
střídy. Jakožto produkt amerických škol dokáže hovořit o západních hodnotách 
mnohem kvalifikovaněji než jiní. Iqra' TV vysílalo před třemi lety jeho 20-dílný 
pořad Správná cesta (al-Tarfq al-~a~~). V něm Masciid diskutoval s mladými mus-
limy a nemuslimy o tématech jako alkohol, marihuana, zahalování či terorismus. 
Když hovořil z Londýna, byly odhalené nohy kolemjdoucích britských dívek v mi-
nisukních zastřené, aby pořad vyhověl standardům cudnosti. Záběry z pořadu 
se okamžitě objevily na YouTube a fanoušci si stáhli 1,5 milionů dílů do svých 
počítačů. "Nepotřebujeme, aby nám někdo říkal, že když se nebudeme modlit, 
půjdeme do pekla. Potřebujeme někoho, koho můžeme následovat," prohlásil 
jeden z Masciidových fanoušků.39 
Mucizz Mascad vyrůstal v Kuvajtu, kde navštěvoval americkou střední školu. 
Poté studoval ekonomii na Americké univerzitě v Káhiře. Jeho svět byl charak-
terizován party, pravidelnými cestami do zahraniční a hollywoodskou produkcí. 
Než se znovu obrátil k islámu, tak byl schopen rozumět Koránu pouze v anglic-
kém překladu. Pro mladé lidi je dokladem toho, že když on se mohl stát zbožným 
člověkem, tak může i kdokoli jiný. Posledních několik let strávil Masciid inten-
zivním studiem islámu u známých muslimských učenců, včetně c Aliho Gumcy, 
nejvyššího mujtfho Egypta. 
Mucizz Mascad znovuobjevil islám, poté co mu v roce 1995 zemřelo několik 
blízkých přátel- někteří v důsledku autohavárie, jiní na leukémii či předávkování 
drogami- a on sám se dozvěděl, že má nádor, který vyžadoval okamžitou operaci. 
38 Ibid. 
39 Sullivan, Keith: "Younger Muslims Tune in to Upbeat Religious Message", Washington Post, 
December 2, 2007. 
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Poté co o vlásek unikl autonehodě, dal Mascu.d slib Bohu, že změní svůj život, vzdá 
se alkoholu, vztahů s dívkami, začne se pravidelně modlit a bude respektovat své 
rodiče. Začal poslouchat Korán a dávat přednášky o islámu. Tehdy si ho všimli 
producenti ART, které během ramaqiinu 2002 odvysílalo jeho první pořad, Parables 
in the Qur'an (Podobenství v Koránu). Pořad byl mimořádně populární, zejména 
mezi druhou a třetí generací muslimů na Západě. V roce 2006 následoval anglický 
pořad Stairway to Paradise a během ramaqiinu 2007 již zmíněný arabský pořad 
Správná cesta. 
5.9 Virtuální mešita pro ženy 
Na arabských satelitních televizích si začínají své místo vydobývat i ženy kaza-
telky. Můžeme je spatřit na obrazovkách Dream TV, Orbit, Iqra', ART či MBC. 
Některé z nich vydávají fatwy v přímém přenosu a odpovídají na dotazy di-
váků. Jindy se účastní diskusních pořadů, kde prezentují islámský pohled na 
aktuální kontroverzní otázky. Mnozí pozorovatelé to hodnotí jako odraz demo-
kratizace náboženského diskurzu, kdy náboženská autorita již není monopolem 
hrstky učenců. A jak již bylo několikrát zmíněno, nové technologie tento trend 
ještě umocnily. V Egyptě tomuto fenoménu kazatelství žen razila cestu tři jména: 
Sucad ~ali}:l. z Fakulty islámských studií al-Azharu v Káhiře, c Abla al-KaJ:Uawi z po-
bočky téže školy v Port Sacidu, a Malaka Zirar, odbornice na islámské a pozitivní 
právo. 
Sucad $ali1;t, profesorka islámského práva a bývalá děkanka Fakulty islám-
ských studií pro ženy na univerzitě al-Azhar, odpovídá každý týden v pořadu 
egyptské satelitní televize na dotazy divaček z celého arabského světa. Další ka-
zatelkou s formálním náboženským vzděláním je výše zmíněná kolegyně sucad 
~ali}:l. z al-Azharu, c Abla al-KaJ:Uawi. Kromě nich se na televizních obrazovkách 
objevily také elegantní bývalé herečky a zpěvačky, které zanechaly své dřívější 
kariéry a dnes moderují pořady propagující islám. Například Nifin al-Gindi uvá-
děla na stanici Iqra' TV svůj pořad Qaqiijii al-mar' a (Záležitosti žen). 
Pořad Sucad ~aliJ:t. vysílaný na egyptské satelitní stanici poukazuje na připra­
venost al-Azharu čelit konkurenci nových hlasů v oblasti náboženského vysílání 
pro ženy. sucad ~ali}:l. (nar. 1946) je nejvýše postavenou ženou na univerzitě al-
Azhar. Na televizních obrazovkách se objevuje již od počátku 90. let, nicméně 
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prostřednictvím satelitní televize má možnost oslovit větší počet diváků. Sama 
sebe označuje za islámskou aktivistku (našžta isliimfja) a patří k těm ženám, které 
jsou řazeny k takzvaným islámským feministkám. Některé její názory by však 
sekulárními obhájkyněmi lidských práv otřásly. $ali.J.:l. a další islámské feministky 
neusilují o rovnoprávnost mužů a žen před zákonem, protože věří, že Bůh dal 
oběma pohlavím silné a slabé stránky. Přesto jsou jejich názory pro islámskou 
ortodoxii výzvou.40 
Právo žen vydávat fatwy, islámská právní dobrozdání, je stále kontroverzní 
otázkou. Když se v roce 2009 objevily zprávy, že Spojené arabské emiráty mají 
v plánu v roce 2010 jmenovat první ženy do funkce muftljů, vyvolalo to kontro-
verzi a univerzita al-Azhar odmítla myšlenku, že by se žena mohla stát nejvyšším 
mujtfm. Bezprecedentním krokem v islámském světě již bylo, když byla v únoru 
2008 v Egyptě Amal Sulajman- jako první žena -jmenována notářkou (ma' 4una 
šarfja) oprávněnou uzavírat sňatky či provádět rozvody. Nejvyšší dubajský mujtf 
AI:unad al-J:Iaddad zastává názor, že ženy- mající k tomu potřebnou kvalifikaci 
- mohou zastávat pozici mujtfho a vydávat právní dobrozdání týkající se každo-
denního života mužů i žen. 
Suca.d $alil). se před řadou let snažila získat oficiální uznání a podala si u nej-
vyššího egyptského mujtfho žádost, aby jí v rámci Dar al-ifta' jmenoval náměst­
kyní mujtfho pro záležitosti žen, nicméně odpovědi se jí nedostalo. Nejvyšší mujtf 
Egypta, c Ali Gum ca, má stále pochyby o připravenosti žen pro tuto roli.41 
Malaka Zirar, další z žen kazatelek, se narodila do núbijské rodiny, která se do 
Káhiry přestěhovala ve 30. letech minulého století. Říká, že to byl její otec, kdo ji 
od dětství připravoval, aby se stala kazatelkou (dacija): "Učil mne, jak jednoduchými 
slovy vysvětlit mým spolužákům, že mají povinnost modlit se. "42 Zirar je přesvědčena, 
že ženy mají náboženskou povinnost přikazovat vhodné a zakazovat zavržení-
hodné.43 
40 Otterman, Sharon: "Fatwas and Feminism: Women, Religious Authority, and Islamic TV." Trans-
national Broadcasting Studies 16,2006, http:/ /www.tbsjournal.com/Otterman.html (28.3.2010). 
41 lbid. 
42 El-Hennawy, Noha: "Women Preachers Join Religious Debate on Satellite TV", Transnatio-
nal Broadcasting Studies, 14, Spring 2005, http:/ /www.tbsjournal.com/ Archives/Spring05/ 
hennawi.html (25.5.2006). 
43 lbid. 
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Poprvé se objevila na televizní obrazovce v polovině 90. let, kdy se na MBC 
vyjádřila proti dočasnému sňatku (misjar), nad nímž někteří saudští právníci při­
mhuřují oko. Zirar považuje média jako vhodný nástroj pro boj proti "mužské ju-
risprudenci". Všechny právní knihy podle ní musejí být revidovány, protože muži 
interpretují texty takovým způsobem, aby posvětily podřízenost ženy muži.44 
Zirar na televizních obrazovkách opakovaně vyzývá k uvalení právních postihů 
na muže, kteří opouštějí své manželky a děti a odjíždějí za lepší prací do zahra-
ničí. Nicméně s tím, že by se žena mohla stát imamem pro ženy i muže při páteční 
modlitbě, jak činí Amina Wadud,45 nesouhlasí a jednání Aminy Wadud považuje 
za zjevné porušení šarFy.46 
Zirar byla opakovaně hostem populárního pořadu soukromé televizní stanice 
Dream TV nazvaného c Ammii jatasa' alun (Nač se ptají), zvláště jednoho z nejpozo-
ruhodnějších dílů věnovaného islámské očistě mrtvého, kdy celou rituální očistu 
demonstrovala na figuríně ve studiu. Přestože vystupuje v různých televizích, 
má pocit, že média jsou stále dominována tradicionalismem a dogmatismem 
vnucovaným al-Azharem. Fascinována pořadem Oprah Winfrey Show sní Zirar 
o moderování podobného pořadu zabývajícího se sociálními tabu, ale z islám-
ské perspektivy: "Potfebujeme nalézt fešení pro naše sociální problémy a toho nemůže 
být dosaženo, dokud nevyjdou kamery ze studií a nebudou natáčet, co se děje ve skuteč­
nosti: v soudních síních, v domácnostech, ve skutečném vězení i v tom obrazném vězení 
tradic. "47 
Televizní stanice zavádějí ženské náboženské pořady z různých důvodů. 
Dream TV je například motivována komerčními zájmy a snahou vyhovět rostoucí 
poptávce po náboženských pořadech. Al-Risala se snaží být islámskou zábavní 
44 lbid. 
45 Amina Wadud (nar. 1952), americká islámská feministka, se stala předmětem kontroverzí, poté 
co se v březnu 2005 postavila do čela páteční modlitby pro více než stovku mužů a žen v New 
Yorku, čímž porušila tradici, že imamem mohou být jen muži. Wadud bylo následně vyhro-
žováno smrtí, a proto své přednášky na Virginia Commonwealth University vedla z domova 
prostřednictvím video spojení. Jusuf al-Qara<;J.awi její jednání odsoudil jako neislámské. Na 
druhou stranu egyptský učenec Gamal al-Banna, bratr I:Jasana al-Banna, považuje její jednání 
za podpořené islámskými zdroji, a tudíž ortodoxní. 
46 El-Hennawy, Noha: "Women Preachers Join Religious Debate on Satellite TV", Transnatio-
nal Broadcasting Studies, 14, Spring 2005, http:/ /www.tbsjoumal.com/ Archives/Spring05/ 
hennawi.html (25.5.2006). 
47 lbid. 
5.9. VIRTUÁLNÍ MEŠITA PRO ŽENY 146 
stanicí, a proto kromě tradičního volání k modlitbě a živých přenosů z Mekky, 
které jsou neodmyslitelnou součástí vysílání islámských stanic, nabízí dětské ani-
mované pořady s islámskou tématikou, soutěžní pořady ověřující znalost islámu, 
videoklipy zpěváků zpívajících o jejich lásce k náboženství a v neposlední řadě 
islámské ženské pořady. Vedení stanice al-Risiila považuje své ženské pořady za 
nejdůležitější. Formát těchto pořadů se značně liší od statického záběru na jednu 
ženu vydávající Jatwy divákům. Čtyři pořady moderované ženami na stanici al-
Risiila mají více diváků než všechny ostatní pořady stanice dohromady.48 
Jedním z takových pořadů je Ifur al-dunjii (doslova Nebeské panny tohoto 
světa) moderovaný Monou c Abd al-Ghani, bývalou herečkou a zpěvačkou, která 
zanechala své kariéry v roce 1998, poté co její bratr, který ji vždy nabádal, aby 
byla zbožnější, zemřel náhle na infarkt. Moderátorka vždy nejprve přivítá svého 
slavného hosta, s nímž diskutuje nějaké téma týkající se života žen, například 
rozvod. V druhé části pořadu jsou běžní lidé na ulici v Egyptě, Sýrii či Maroku 
tázáni na jejich názor na rozvod. V závěru pořadu přichází šejch, který odpoví na 
všechny otázky, jež byly v průběhu pořadu otevřeny, z islámské perspektivy. 
V jiném pořadu- Talcit al-Amar (Východ měsíce, egyptsky)- bývalá herečka 
$abrm moderuje diskuze na kontroverzní témata jako polygamie, domácí násilí, 
znásilnění či potraty. V druhé části pořadu $abrm vede rozhovor s někým, kdo 
by mohl být muslimům vzorem, o jeho životě a pohledu na islám. V závěru 
každého pořadu přivítá moderátorka nějakého vynálezce, který se účastní soutěže 
sponzorované princem al-Walidem o nejlepší vynález arabského světa. 
Poněkud tradičnější je pořad Albf Macak (Mé srdce je s tebou, egyptsky), v němž 
c Abla al-KaJ:tlawi za doprovodu tiché hudby a svitu svíček poskytuje poradenství 
ve vztahových záležitostech. Každý pořad začíná odpovědí na telefonický do-
taz týkající se nějakého kontroverzního tématu. V jednom díle například volající 
divačka zjistila, že manžel její dcery je homosexuál. Jiná divačka pro změnu odha-
lila, že její šedesátiletý manžel má milenku. V další části pořadu odpovídá c Abla 
al-Ka}:l.lawi na dotazy diváků zaslané prostřednictvím emailu. V závěru každého 
pořadu vede moderátorka rozhovor s nějakou anonymní ženou, kdy vidíme jen 
její siluetu, ohledně rozvodu, plastických operací apod. 
48 Otterman, Sharon: "Fatwas and Feminism: Women, Religious Authority, and Islamic TY." Trans-
national Broadcasting Studies 16, 2006, http:/ /www.tbsjoumal.com/Otterman.html (28.3.2010). 
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I když se tvůrci al-Risiily snaží produkovat atraktivnější pořady, než je ten 
sucad $ali.J:l. na egyptské státní satelitní televizi, mají tyto pořady více podobného 
než rozdílného. Nabízejí vedení a rady bez širšího kontextu. Tázajícím se divákům 
se nedostane pocitu osobního kontaktu, jaký by jim poskytla konzultace s místní 
náboženskou autoritou. Tyto pořady však také kladou důraz na roli žen v bujícím 
sektoru islámského náboženského vysílání. Poptávka ze strany divaček, jakož 
i snaha ovlivňovat názory žen na islámské praktiky povzbuzují islámské televizní 
stanice, aby vysílaly pořady moderované ženami a určené ženám. Co tyto šejchy 
říkají o islámu v televizi začíná být důležité, nikoli protože by jejich názory byly 
autorizovány mujtfm, ale protože divačky je sledují a považují za směrodatné. 
5.10 Umění s posláním 
Současné stádium islamizace v Egyptě bývá některými autory označováno za po-
stislamistické, kladoucí důraz na osobní spiritualitu vzdálenou od politiky.49 Po 
období násilných střetů s militantními islamisty se do popředí dostalo pietistické 
hnutí vyznačující se zvýšenou návštěvností mešit, náboženských lekcí, rostoucím 
zájmem o náboženskou literaturu a náboženské nahrávky. Tento fenomén se ne-
dotkl pouze nižších a nižších středních tříd, ale dosáhl- jak jsme viděli- dokonce 
na nejvyšší stupně egyptské společnosti. Tím však dostala islamizace životního 
stylu velmi specifický nádech. Být bohatý a bavit se již není vnímáno jako proti-
klad zbožnosti. Postislamistická tendence vytvořila také potřebu a trh pro umění, 
které je v souladu s islámskými hodnotami. 5° 
Pro populární kazatele c Amra Chalida či Mucizze Mascťida je umění nedílnou 
součástí projektu islámského obrození. Umění je pro ně zvláštní prostředek, jak 
přiblížit lidi Bohu. Jelikož egyptský stát se tradičně snaží využít umění pro své 
cíle, dostávají se tak na poli umění do konkurence se snahami egyptského státu. 
Egyptská vláda - tváří v tvář pocitbvané hrozbě ze strany islamismu a islám-
ského obrození obecně - investovala od počátku 90. let mnoho prostředků do 
49 Viz například Bayat, Asef: "Piety, Privilege and Egyptian Youth," ISIM Review 10, 2002, s. 23. 
50 Nieuwkerk, Karin van: "From Repentance to Pious Performance." ISIM Review 20, Autumn 
2007, SS. 54-55. 
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oblasti kultury s cílem vytvořit moderní národní kulturu a bránit sekularismus. 51 
V následující dekádě však začali noví kazatelé podporovat vznik al-Jann al-hadif 
(cílevědomého umění, umění s posláním),52 jež by přivedlo muslimy blíže k Bohu, 
pozvedlo kulturní úroveň ummy a čelilo hrozící ztrátě identity a nemravnosti způ­
sobené podle jejich názoru globalizací a sekularizací. 
Tito kazatelé a jejich příznivci pocházejí z téže městské vzdělané vyšší střední 
třídy egyptské společnosti jako ti, kteří navštěvují umělecké instituce a státem 
sponzorované umělecké události. Na jednu stranu tak může být toto úsilí nových 
kazatelů vnímáno jako pokus čelit snahám Mubarakovy vlády o sekularizaci 
společnosti tím, že definují umělce jako "muslimy" a kulturu jako "islámskou", 
nikoli pouze "egyptskou". Na druhou stranu jde toto úsilí ruku v ruce se snahami 
státu o rozvoj umění. Podobně jako státní elity podporují tito kazatelé umění a 
odsuzují násilné činy páchané muslimy jako nepochopení islámu. Jak stát, tak 
noví kazatelé zdůrazňují význam kultury pro pokrok své společnosti a usilují 
o nápravu těch, kteří neznají hodnotu umění. 
Hlavní zásluhy na změně islámského diskurzu ohledně umění, jenž se do-
posud primárně soustředil na negativní aspekty a důsledky umění, měli c Amr 
Chalid a Mucizz Mascu.d.53 Chalid označil umění za klíčovou oblast islámského 
obrození ve svém slavném pořadu z roku 2004 $unnac al-~aját. Mucizz Mascu.d 
se intenzivně věnoval umění ve svém rama9-anovém pořadu z roku 2007 al-Tarrq 
al-~a~~ (Správná cesta). Tito kazatelé nejenže nabízejí divákům způsob jak uvést 
do souladu jejich náboženské přesvědčení s vybranými druhy umění, ale dokonce 
činí z umění ústřední aspekt jejich náboženské praxe. 
V minulosti významné náboženské autority, jako je například šejch šacrawi, 
spíše varovaly, že jisté druhy umění mohou vybízet k nemorálnímu chování, 
modloslužebnictví či napodobování Božího stvoření. Pro Chalida či Mascu.da je 
však umění pozemským odrazem Boží krásy. Bůh je zdrojem veškerého umění a 
krásy, a proto se člověk vnímáním umění přibližuje Bohu. Podle Chalida islám 
prostřednictvím Koránu "kultivuje vnímání krásy" v lidských srdcích. Mascu.d 
51 Viz Winegar, Jessica: Creative Reckonings: The Politics of Art and Culture in Contemporary Egypt. 
Stanford: Stanford University Press, 2006. 
52 Winegar, Jessica: "Purposeful Art, Between Television Preachers and the State", ISIM Review 
22, Autumn 2008, ss. 28-29. 
53 Pozitivní přístup nových kazatelů k umění však není něco zcela nového, jedná se spíše o oživení 
dřívějšího islámského diskurzu o umění z přelomu 19. a 20. století (al-Afghani, c Abduh). 
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argumentuje v podobném duchu ~adf!em, který říká: "Bůh je krásný a miluje 
krásu." Umění definuje jako "schopnost vyjádřit specifickou krásu, již Bůh činí 
viditelnou pro naše srdce". Umění tak pomáhá věřícím "vzpomínat Boha" (~ikr). 
Mascud dokonce tvrdí, že umění je pro muslimy povinností lfarq). Odmítat umění 
tak znamená odmítat Boha, protože umění je odrazem Boha. Byl to Bůh, kdo 
obdařil některé lidi uměleckým talentem, a proto odmítání umění je odmítáním 
Božího daru. Umělci by měli tento talent využít k připomínám Boha. 54 
Pro Chalida je umění nejdůležitější z třiadvaceti oblastí, které vytyčil jako 
cíle islámského obrození. To nemůže pokračovat, aniž by mu umění připravilo 
cestu. Cílem obrody je vybudovat ummu. Umění dodává ummě definující rysy 
a jedinečnou vizuální, orální a literární identitu. Toto mohou poskytnout jen 
umělci, z nichž však mnozí napodobují západní umění. Chalid jim připomíná 
potenciální důsledky jejich chování v Den posledního soudu a snaží se je přivést 
blíže k Bohu. Žádá je, aby svůj Bohem darovaný talent využili pro důležitější 
věc. Podobně i Mascud považuje vymýcení napodobování Západu a vybudování 
islámské identity za jeden ze tří klíčových cílů jeho televizního pořadu Správná 
cesta. 55 
5.11 Kajícní umělci a umělkyně 56 
Fenomén kajícných umělců a umělkyň je spjat již s šejchem šacrawim. Dvě dese-
tiletí později prosil populární kazatel c Amr Chalid kajícné umělce, aby se vrátili 
a využili svůj Bohem darovaný talent na podporu islámského obrození. První 
54 Wmegar, Jessica: "Purposeful Art, Between Television Preachers and the State", ISIM Review 
22, Autumn 2008, ss. 28-29. 
55 lbid. 
56 Kromě termínu kajícné umělkyně (jannanat tii'ibat) se také používá jako synonymum odstoupi-
vší umělkyně (jannanat muctazilat) či zahalené umělkyně (jannanat muiJaggabat). Některé uměl­
kyně se vůči označení "kajícné" ohradily. Například Jasmin al-Chajjam nepovažuje svou dřívější 
kariéru zpěvačky především náboženských a národních písní za hříšnou. Také Huda Sultan od-
mítla slovo "pokání", když se rozhodla hrát zahalená. Stále zůstala přesvědčenou o roli umění 
a neviděla žádný důvod, proč by měla uměleckou branži opustit a nevyužít Bohem daný talent 
coby herečka. Egyptský tisk, zejména bulvární, je plný rozhovorů a příběhů těchto kajícných 
umělců. Také islamistický tisk ochotně vypráví jejich příběhy. V dnešní době nalezneme ne-
přeberné množství materiálu k tomuto tématu na YouTube, kde jsou zveřejněny rozhovory 
z různých televizních stanic apod. 
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Obrázek 5.5 Publikace o Šejchu šacrawim a c Amru Chalidovi a jejich vlivu 
na kajícné umělkyně 
umělkyní, která v roce 1982 veřejně oznámila své pokání, byla Šams al-Ban1di, 
která po spirituálních zážitcích z poutě do Mekky úplně změnila svůj život ze 
svůdné herečky v oddanou věřící, matku a ženu v domácnosti. Krátce nato ji 
následoval i její manžel I:Iasan Jusif. Tanečnice Hala al-$afi zanechala své profese 
v roce 1986 po vidění, v němž ji prorok Mul:tammad zakryl rozpuštěné vlasy. 
Herečka Hana' Tarwat a její manžel Mul:tammad al-e ArabY skončili se svou kari-
érou v roce 1987, ihned po svém setkání s šejchem šacrawim. Zpěvačka Jasrnin 
al-Chajjam, dcera uznávaného recitátora Koránu šejcha al-I:Iu~ariho, pokračovala 
ve své umělecké kariéře i přes šacrawiho tlak až do roku 1990. Nakonec však 
z umělecké branže odešla a ujala se vedení charitativní organizace al-I:Iu~ari. Na 
počátku 90. letech se počty kajícných umělkyň rozrůstaly, což bylo ještě urychleno 
zemětřesením z roku 1992. V egyptském tisku byly obviňovány, že jsou placeny 
islamistickými skupinami, a nuceny obhajovat svou upřímnou zbožnost.57 Isla-
57 Kajícní umělci byli běžně portrétováni jako "lační po penězích", placení Saúdskou Arábii s cílem 
šířit jejich verzi islámu apod. Mnozí kritici poukazovali na nebezpečné politické a náboženské 
aspekty tohoto fenoménu a dávali jej do souvislosti s extremismem nebo fundamentalismem 
(náboženští extrémisté v té době vyvíjeli silný tlak na intelektuály a umělce). Sekularisté zdů­
razňovali, že národní dědictví Egypta a jeho umění musí být chráněno před cizími vlivy, nedů-
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mistický tisk přispěchal kajícným umělkyním ochotně na pomoc.58 Společným 
jmenovatelem jejich příběhů byly kontakty s jinými kajícnými umělkyněmi, které 
dávaly náboženské lekce a zvaly na svá sezení kazatele jako cumar c Abd al-Kafi.59 
Odstoupivší umělkyně se často aktivně zapojily do dacwy, zejména mezi svými 
příbuznými a přáteli. Některé z nich, například Hana' Tarwat, se dokonce staly 
kazatelkami (dacijat) a kázaly pro ženy ze středních a vyšších středních tříd. c Afaf 
šucajb byla pyšná na své aktivity v oblasti dacwy. Některé začaly studovat na 
vzdělávacích institucích zabývajících se dacwou a několik z nich se vrátilo na tele-
vizní obrazovky jako moderátorky náboženských pořadů pro zahraniční stanice. 
Všechny zdůrazňovaly zahalování žen jako poslední krok k tomu stát se zbož-
nou muslimskou ženou dodržující náboženská pravidla. Šejch šacra.wi a cumar 
c Abd al-Kafi je přesvědčili, že zahalování je "povinné" a "přikázáním od Boha" 
jako půst nebo modlitba. Díky těmto kazatelům si uvědomily, že zahalování je 
stejně důležitou podmínkou pro zbožné ženy jako nesporné pilíře islámu. Polo-
žení rovnítka mezi pilíře islámu a zahalování indikovalo pro mnohé sekulární a 
umírněné kritiky "saudizaci" jejich islámu.60 Většina z kajícných umělkyň zůstala 
věryhodnými "petrodolarovými" kazateli a saudizací Egypta. Saúdské investice do egyptské 
kultury s sebou totiž přinesly cenzuru a produkci jsoucí v souladu se saúdskou wahhábovskou 
formou islámu. Jelikož v Saúdské Arábii nebyly dovoleny kinosály, byla tam velká poptávka po 
videokazetách. Zálivové země - coby hlavní zákazníci - si byly schopny prosadit své nároky. 
S petrodolary tak přišla i prudemost. Viz Shafik, V.: "Prostitute for a good reason: stars and 
morality in Egypt." Women's Studies International Forum, 24(6), 2001, ss. 711-725. 
58 Některé z nich se samy rozhodly podělit o své příběhy s islamistickým tiskem. Šams al-Barudi 
například vyprávěla o své "cestě z temnoty ke světlu" islámskému listu al-Nur. Islamistický 
tisk se však tématu chopil po svém a líčil tyto umělkyně jako hříšnice, které se vrátily na správ-
nou cestu. Příběhy pokání byly oblíbeným žánrem islamistické literatury. Příběhy kajícných 
umělkyň tak byly reprodukovány v řadě islamistických brožur a knížek a kolují po internetu. 
Podobně jako příběhy konvertitů jsou detailní vyprávění kajícných umělkyň vhodným nástro-
jem dacwy. Dle islamistického tisku bylo jedinou možností kajícných umělkyň definitivně se 
rozejít se svou minulostí. To vyvolalo otázku, jak naložit s úspory z jejich "hříšné profese". 
Pochopitelně nemohly žít kajícným životem z "hříšných peněz". Ty nemohly být využity ani 
pro charitu, protože jsou ~ariim. Šejch šacrawi navrhl jedné z umělkyň jako řešení investovat 
finance do morálně přípustného projektu, jehož zisky by byly ~alal. 
59 Nieuwkerk, Karin van: "Prom Repentance to Pious Performance." ISIM Review 20, Autumn 
2007, SS. 54-55. 
60 Nieuwkerk, Karin van: "'Repentanť artists in Egypt: debating gender, performing arts and 
religion", Contemporary Islam, Volume 2, Number 3 I December, 2008, ss. 191-210. 
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důležitými veřejnými osobnostmi. Jak již bylo řečeno, některé se staly kazatel-
kami, jiné byly aktivní v oblasti islámské charity, jiné začaly podnikat v oblasti 
islámské módy či islámských kazet. Staly se vzorem pro zbožné ženy a perfektním 
nástrojem pro oslovení mas s poselstvím zahalování žen. 
V polovině 90. let šokovaly mladé zpěvačky Mona c Abd al-Ghaní a I:Ianan a 
herečky c Abir al-Šarqawi, c Abir $abri a Mijar al-Bablawi sekulární tisk, když ozná-
mily své zahalení a odchod do ústraní.61 Většina z nich se však po několika letech 
náboženských studií a rozjímání vrátila jako zahalené herečky či moderátorky 
náboženských pořadů. To inspirovalo starší generaci umělkyň, aby se též vrátily. 
I:Ianan Tur k do ústraní vůbec neodešla a začala rovnou hrát v zahalení. Zpočátku 
bylo složité sehnat vhodné role zahalených žen, protože na egyptských televiz-
ních stanicích to bylo- s výjimkou náboženských a historických her- zakázané,62 
ale v dnešní době existují četné příležitosti v seriálech a pořadech financovaných 
Saúdskou Arábií či jinými monarchiemi Perského zálivu. V roce 2006 také začala 
vysílat al-Risala, kde se řada zahalených umělkyň záhy objevila.63 
61 Je potřeba si uvědomit, že toto vše se dělo ve velmi neklidné době v egyptské historii. V Egyptě 
došlo k několika teroristickým útokům proti koptům, policii a zahraničním turistům. V roce 
1992 byl zavražděn Farag Fawda. Režim pořádal hony na islamisty, extrémisty a teroristy a 
přestal mezi nimi rozlišovat. Tato bitva se neodehrávala jen v politické a vojenské oblasti, 
ale dotýkala se i kulturní sféry. Docházelo k ničení billboardů propagujících divadelní hry 
či k útokům na divadelní skupiny, umělce či video obchody. Pro hnutí islámského obrození 
ve všech jeho více či méně militantních podobách bylo důležité vytvořit alternativní formy 
zábavy a umění, jež by byly slučitelné se zbožností. Na rozdíl od militantních útoků nebylo pro 
vládu a oponenty islámského obrození tak snadné zavrhnout kampaň prosazující mravnost ve 
společnosti a v umění. V této napjaté době byl odchod a zahalení se mnohých hereček, zpěvaček 
a tanečnic, tedy významných mediálních osobností, jež jsou příkladem pro své mnohé fanoušky, 
velmi citlivým tématem. 
62 V době ozbrojeného konfliktu s militantními islamisty začala vláda vnímat islámský oděv 
jako politický symbol a hrozbu. Zahalené ženy se tehdy nesměly objevit v médiích, ani ve 
vzdělávacích institucích. Jedna z kajícných umělkyň se chtěla vrátit na televizní obrazovky jako 
zahalená moderátorka náboženského pořadu, ale ani to nebylo možné. Tato šátková politika 
způsobila, že ty kajícné umělkyně, které chtěly pracovat, byly nuceny pracovat pro zahraniční, 
většinou saúdské, stanice nebo produkční společnosti vyrábějící pro tamní trh. Viz Tartoussieh, 
K.: "Pious Stardom: Cinema and the Islamic Revival in Egypt." Arab Studies Journal, 15(1), 2007, 
SS. 30-43. 
63 Nieuwkerk, Karin van: "From Repentance to Pious Performance." ISIM Review 20, Autumn 
2007, SS. 54-55. 
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Návrat některých umělkyň částečně souvisí se změnou náboženského dis-
kurzu o umění. Zatímco kajícné umělkyně 80. a počátku 90. let byly inspirovány 
konzervativním šejchem šacrawim64 či cumarem CAbd al-Kafim65, na přelomu ti-
síciletí se stali oblíbenými autoritami šejch Qara<;iawi či c Amr Chalid. Qara<;Iawiho 
vyjádření o umění považují mnohé zbožné umělkyně za autoritativní a konečné. 
Qara<;Iawi zdůrazňuje, že neexistuje žádný rozpor mezi zbožností a umírněnou 
zábavou a argumentuje tím, že pokud něco není jasně označeno za ~ariim, je to 
povolené. Zábava je podle jeho názoru pro odreagování nezbytná, ale člověk 
by měl vždy hledat rovnováhu mezi náboženskými povinnostmi a odpočinkem. 
Současný stav umění je však dle Qara<;iawiho žalostný a potřebuje okamžité po-
kání. Chalid nenamítá nic proti práci žen mimo domov, pokud jsou zahalené. 
Zdůrazňuje, že prorok Mu}:lammad neodmítl umění své doby, ale přeměnil jej 
v nástroj budování a posílení nové komunity. To je dle Chalida přesně to, co má 
být činěno v dnešní době. Proto vyzývá kajícné umělce a umělkyně, aby se vrátili 
a podpořili islámské obrození.66 
Fenomén zahalených umělkyň odráží měnící se trendy, ale zároveň sám zá-
sadně tyto trendy ovlivňuje. Když byl převažující diskurz o umění a roli žen 
restriktivní, odešly do ústraní, zahalily se, účastnily se náboženských lekcí a staly 
se zbožnými. Nicméně když se slavná herečka nebo zpěvačka rozhodne opus-
tit svou hvězdnou kariéru a dá přednost mešitě, má to nedozírné následky a 
dopad na miliony lidí. Tyto ženy určují trendy v módě, v zahalování,67 v mo-
64 ~ejch ~acrawi zastával názor, že umění je jako sklo či nůž. Může být použito pro dobré i špatné 
účely. Ženy umělkyně však podle něj "dráždí sexuální pudy". Jelikož Bůh upřednostňuje, aby 
se ženy modlily raději doma než v mešitě, dospěl k závěru, že herectví (třeba i zahalené) ženy 
není v islámu dovoleno. Zajímavé je uvědomit si, že tyto konzervativní hlasy dostaly prostor 
od vlády. 
65 cumar c Abd al-Kafi obecně zastává názor, že umění je tvořivost, kde správné je správné a 
špatné je špatné. Kinematografii však označuje za ďáblův domov. Ženy podobně jako ~acrawi 
vidí nejraději doma. Viz Abdo, G.: No God But God: Egypt and the Triumph oJ Islam. Oxford: 
Oxford University Press, 2000. 
66 Nieuwkerk, Karin van: "From Repentance to Pious Performance." ISIM Review 20, Autumn 
2007, SS. 54-55. 
67 Hidžab, jenž byl v 70. letech symbolem islámského obrození, se stal součástí módního byz-
nysu. Nesymbolizuje již odpor vůči Západu, ale je spíše vyjádřením muslimské identity, jež 
se vyhraňuje vůči tradičnímu islamismu. Butiky prodávající muslimské šátky mají zahraniční 
názvy jako například al-Mu~aggaba Home, al-Saliim Shopping Centre, L'Amour apod. Nová vrstva 
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derním životním stylu i islámském způsobu života. První z kajícných umělkyň 
zřídily "islámské salóny", které se dnes staly velice rozšířeným fenoménem mezi 
vyšší střední třídou egyptské společnosti. Rozhodovaly, kteří z kazatelů dostanou 
prostor. Nejprve to byl cumar CAbd al-Kafi, později CAmr Chalid. Začaly praco-
vat v islámském byznysu, Suhajr al-Babli v islámské módě, J:Iasan Jusif založil 
filmovou společnost, Hála al-$afi otevřela islámskou školu a Jasmin al-Chajjam 
sehrála důležitou roli v propagaci kazatelů a islámské charity v nejvyšších kru-
zích. Umělci tak měli výrazný vliv na islamizaci vyšších tříd egyptské společnosti, 
k nimž sami patří.68 
Tyto celebrity sehrály klíčovou roli při určování nového islámského životního 
stylu pro vyšší třídy egyptské společnosti, což vytvořilo trh pro umění odpoví-
dající islámským hodnotám. Jakmile se tato poptávka objevila, vrátily se ochotně 
kajícné umělkyně zpět na scénu. Už nejsou kajícnými umělkyněmi, ale islámu 
oddanými (multazima) umělkyněmi, jež si do smluv stanovují například následu-
jící podmínky: pouze v zahalení, bez dotyků či objetí mužů, s výjimkou políbení 
ruky či čela, pokud to hra vyžaduje. Scénář musí obsahovat pouze slušné dialogy 
o smysluplných tématech. Hra by se měla zabývat tématy důležitými pro arabský 
svět, nikoli být pouhým napodobováním Západu.69 
5.12 Islámské videoklipy 
Kromě islámských satelitních stanic a takzvané "čisté" kinematografie, jak ji ozna-
čují egyptští kritici, začaly v rámci islámského obrození vznikat také islámské 
alternativy k videoklipům vysílaným na hudebních televizních stanicích jako 
Mazzika, Melody či Rotana. Rostoucí počet "islámských" písní a jejich popularita 
poukazují na sílící trend projevovat veřejně islámskou zbožnost a podporu islám-
skému obrození. 
Náboženský styl písní, většinou v klasické arabštině, existoval i v minulosti. 
Takové písně byly často doprovázeny výjevy přírody, náboženských míst, arabské 
liberálních zahalených žen (al-mu~aggaba al-muta~arrira) nosí šátky ve stylu pařížské módy a na 
své děti mluví anglicky. 
68 Nieuwkerk, Karin van: "From Repentance to Pious Performance." ISIM Review 20, Autumn 
2007, SS. 54-55. 
69 lbid. 
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kaligrafie, Koránu a muslimů praktikujících víru, například obcházejících Kacbu. 
Nový styl videoklipů kombinuje verše v hovorové arabštině velebící Boha a pro-
roka Mu}:l.ammada s moderní instrumentální hudbou a vysoce kvalitním obrazem. 
Podobně jako je tomu u jiných písní, je možnost si je stáhnout jako vyzvánění či 
video do mobilních telefonů?0 
Populární egyptská skupina WAMA například vydala v roce 2005 hit Kiin nifsr 
(Chtěl jsem), který začíná tichým svoláváním k modlitbě na pozadí rušného vel-
koměsta. Čtyři členové skupiny střídavě zpívají o své touze setkat se s prorokem 
Mu}:l.ammadem a sedět s ním a jeho druhy v ráji a následovat jeho cestu islámu. 
Dalším příkladem může být píseň Illii Ibn cAbdalliih (Kromě syna c Abdallahova), 
jež byla odpovědí řady panarabských zpěváků na aféru vyvolanou dánskými 
karikaturami proroka Mu}:l.ammada a vysílala se poprvé v době oslav Proroko-
vých narozenin v roce 2006. Videoklip je protestem vůči hanlivému zacházení 
s Prorokem a vyjádřením lásky a respektu synu c Abdallahovu (rozuměj proroku 
Mu}:l.ammadovi) a jeho náboženství. Jiným příkladem může být píseň syrské 
zpěvačky A~aly Na~ri Challrha caza Allah (Nechej to na Bohu). Text písně velebí 
(v egyptské hovorové arabštině) Boha a popisuje zpěvaččinu lásku a oddanost. Vi-
deoklip ji vyobrazuje nejprve zahalenou a modlící se, potom nezahalenou čtoucí 
Korán, dále jak daruje jídlo či přerušuje se svými dětmi půst v měsíci ramaqanu 
(píseň byla vydána v měsíci ramaqanu 2006).71 
Zábavní průmysl se tedy stal novým místem pro společenskou reformu a dis-
kurz o hříšnosti umění převažující v 80. letech byl nahrazen jiným, chápajícím 
populární kulturu jako místo společenské čistoty a mravnosti.72 Tento nový dis-
kurz umění s posláním (al1ann al-hadif) zdůrazňuje zodpovědnost umělce stát se 
příkladem mravní slušnosti. 
Takovým je i Sami Yusuf (nar. 1980), světově proslulý britský umělec ázer-
bajdžánského původu, který byl divákům arabských satelitních stanic představen 
cAmrem Chalidem v jeho populárním pořadu $unniic al-Ifaját, v němž povzbu-
zoval mladé muslimské umělce, aby využili svůj talent od Boha pro posílení 
7° Kubala, Pa tricia: "Satellite TV & Islamic Pop Cul ture in Egypt," ISIM Review 20, Autumn 2007, 
SS. 60-61. 
71 Kubala, Pa tricia: "Satellite TV & Islamic Pop Cul ture in Egypt," ISIM Review 20, Autumn 2007, 
SS. 60-61. 
72 Tartoussieh, Karim: "Pious Stardom: Cinema and the Islamic Revival in Egypt" Arab Studies 
Journal, 15(1), 2007, s. 41. 
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muslimské komunity.73 Yusufovo první album al-Mucallim (Učitel) - míněn je 
samozřejmě prorok MuJ:l.ammad - bylo vydáno v roce 2003. Videoklip k písni 
al-Mucallim se objevil na arabských hudebních kanálech v ramaqiinu roku 2004 a 
od té doby se stal jedním z nejoblíbenějších a nejčastěji vysílaných náboženských 
klipů?4 Dokonce i v konzervativní Saúdské Arábii se prodalo více než sto tisíc 
alb.75 
Videoklip k písni al-Mucallim kombinuje anglické a arabské verše velebící 
proroka MuJ:l.ammada se záběry každodenního života mladého fotografa (ztvár-
něného zpěvákem) pracujícího ve svém studiu na předměstí Káhiry; laskavě jed-
najícího se svou zahalenou matkou a jinými lidmi; dávajícího náboženské lekce 
dětem. Video zdůrazňuje zvláštní roli umělce, jenž má svůj talent věnovat vy-
jadřování krásy Božího stvoření a pravdivosti Prorokova poselství. Zároveň žije 
příkladným a zbožným životem ve své komunitě a to mu nebrání užívat si všech 
výhod moderního kosmopolitního životního stylu. Yusuf ve videoklipu ztěles­
ňuje ideály al-fann al-hiidif, vkusného umění s poselstvím mravní slušnosti a spo-
lečenské zodpovědnosti. Sám zpěvák často vyjadřuje své odhodlání usilovat se 
o prosperitu islámské komunity. 
Zatímco písně z jeho prvního alba se soustředily na chválu Boha a Proroka, 
písně z alba My Umma se týkají politických otázek (Try not to cry, o palestinském 
konfliktu), sociálních otázek (Free, o zahalených muslimských ženách čelících 
na Západě diskriminaci), všeobecných náboženských hodnot (Mother, o lásce 
k matce) a současného stavu islámu (My Ummah, o současné reformě islámu). 
Také vytváření "islámských" verzí videoklipů může být chápáno jako součást 
širšího úsilí o islamizaci neislámského sekulárního prostoru. 76 Yusuf sice pře­
bírá formu videoklipu, ale dodává jí islámský nádech. Tento sociálně-kulturní 
islamismus se podobně jako politický islám snaží o vytvoření "islámské společ­
nosti", i když nikoli prostřednictvím ustavení islámského státu a islámské formy 
vlády, ale postupnou islamizací jednotlivců. Yusufův úspěch souvisí- kromě jeho 
nesporného talentu - také s faktem, že nabízí "islámskou" alternativu k běžné 
73 Viz anglický přepis 28. dílu pořadu ?unnac al-Ifaját "Culture, Art, Media and Making Lije", 
http:/ /www.amrkhaled.net/ articles/ articles406.html (28.3.2010). 
74 Viz http:/ /www.samiyusuf.com/video/playOLalmuallim.htm (28.3.2010). 
75 Pond, Christian: "The Appeal of Sami Yusuf and the Search for Islamic Autenticity", Transnatí-
onal Broadcasting Studies 16, 2006, http:/ /www.tbsjournal.com/Pond.html (19.3.2010). 
76 Ibid. 
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západní komoditě, jakou je videoklip. Jeho zdůrazňování spirituality spolu s ná-
boženskou autenticitou je průvodním jevem individualizace náboženství, o níž 
hovoří mimo jiné Olivier Roy ve své knize Globalised Islam.77 Konzumní spiritu-
alita, spočívající v nákupu nesčetné spousty "produktů pro duši", se pro mnohé 
v dnešní době stala obsesí. 
Veřejná sféra na Blízkém východě a jinde se tak díky novým technologiím 
rychle mění. V důsledku rostoucího vlivu islamistických a pietistických hnutí 
v muslimském světě a v muslimských komunitách na Západě je evidentní rostoucí 
islamizace veřejné sféry. A podobně se objevují také pokusy islamizovat kulturní 
sféru a uvést umění a zábavu do souladu s náboženskými předpisy. Nejedná 
se však o dominantní sílu v oblasti umění. Masová kultura zůstává ve většině 
arabského světa jednou z posledních bašt sekularismu. 
Popkultura, zábava a umění jsou předmětem zájmu různých konkurujících 
si skupin, protože mají velký vliv na životy lidí a jejich životní styl. Umění a 
pop kultura jsou klíčové při utváření identity jednotlivců a komunit. Globalizace 
a islamismus se na tomto poli staly vážnými konkurenty. Stát má díky cenzuře 
stále značný vliv na směřování umění a zábavy, nicméně tváří v tvář novým 
technologiím a satelitním televizím již nedisponuje plnou kontrolou nad médii. 
Pietistické hnutí na sebe vzalo různé podoby: zahalování, budování mešit, 
zakládání islámských organizací, islámské bankovnictví, islámská charita, ros-
toucí návštěvnost kázání a náboženských lekcí, dostupnost náboženských pro-
duktů. Není tedy divu, že postupně dospělo i do sféry umění a zábavy. Hudební 
videoklip, dlouho považovaný za nemravný, si díky Sami Yusufovi a jemu po-
dobným umělcům znovu získal respekt. Řada kajícných umělkyň se v rama4anu 
2006 vrátila na televizní obrazovky v nábožensky inspirovaných seriálech. Čistá 
kinematografie (al-sfnamii al-na?-ifa) si získává oblibu u zbožných milovníků filmu. 
Díky soukromým satelitním stanicím a novým médiím mají umělci nový pro-
stor pro tvorbu svého islámského umění a zábavy. Nejen americké dolary, ale také 
petrodolary se stávají globálními a ovlivňují mediální sféru.78 Zálivové monar-
77 Roy, Olivier: Globalized Islam: The Search for a New Ummah, New York: Columbia University 
Press,2004,s. 191. 
78 Nieuwkerk, Karin van: "Creating an Islamic cultural sphere: contested notions of art, leisure 
and entertainment. An Introduction." Contemporary Islam 2 (2008), ss. 169-176. 
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Obrázek 5.6 Obal nahrávky pořadu c Amra Chilida "J:Iatta jughajjin1 ma 
bi-anfusihim" 
chie jsou hlavními zákazníky egyptských dramat a mohou si tedy nárokovat svá 
pravidla. 
Veřejná sféra definovaná Habermasem je založena na myšlence nábožensky 
neutrální nebo sekulární logiky. Toto chápání je však značně eurocentrické a nelze 
jej aplikovat na Blízký východ. V muslimském světě se role náboženství ve spo-
lečenském a komunitním životě vyvíjela a měnila, ale nikdy zcela neustoupila. 
Fraser navrhuje představit si veřejnou sféru jako mnohost veřejností. Tyto veřej­
nosti však nejsou jasně odděleny a překrývají se.79 
79 Fraser, N .: "Rethinking the public sphere: a contribution to the critique of actually existing 
democracy." Social Text, 2526, 1990, ss. 56-80. 
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ZAVER 
V kontextu "islámského obrození" došlo k rozhodujícímu posunu významu slova 
dacwa, kdy je kladen větší důraz na směrování dacwy vůči spoluvěřícím muslimům. 
Většina muslimských autorů se shoduje, že dacwa by se měla dít všemi dostup-
nými komunikačními prostředky, včetně publikování a distribuce knih o islámu, 
produkce audiovizuální techniky či počítačového softwaru, využití rozhlasového 
a televizního vysílání, tisku a internetu. Dalším efektivním způsobem dacwy je 
zřizování institucí zabývajících se dacwou, navrhování vzdělávacích programů, 
organizování táborů s tématikou dacwy apod. 
Produkce islámských kazet a jejich poslouchání souvisí od svého počátku, tedy 
od raných 70. let, s dacwou. Kázání je paradigmatickým žánrem dacwy. Kazatelé 
používající toto médium si říkají ducat (sg. diicija), ~·ti, co provozují dacwu, v tomto 
případě ve smyslu aktivního povzbuzování ostatních muslimů, aby se snažili 
o větší zbožnost ve všech aspektech života. Podle mnohých kazatelů je dacwa 
povinností islámské ummy jako celku (jar~ kifoja). Když ale ti, jimž bylo plnění 
této povinnosti svěřeno, selhávají, musejí se jí chopit všichni jednotliví věřící. 
A jelikož státní náboženské instituce mlčí tváří v tvář nežádoucím společenským 
a právním inovacím, stává se dacwa povinností všech muslimů. A právě islámské 
kazety sehrály důležitou roli v transformaci dacwy, jíž se doposud zabývaly jen 
specifické instituce, v populární formu veřejné praktiky, do níž se zapojili běžní 
muslimové. 
Ačkoli mešita zůstávala i nadále ústředním bodem islámského obrození, na 
individuální úrovni byla doplněna kazetami. Islámské kazety se staly nedílnou 
součástí procesu individuální morální transformace v rámci islámského obrození. 
Zejména nesmírná popularita šejcha Kiška učinila z kazet technologii islámského 
obrození, médium spojující v sobě opoziční islámský diskurz, etické cvičení a 
populární zábavu. 
159 
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Mnozí čelní představitelé islámského obrození nebyli absolventy formálního 
náboženského vzděláni, ale spíše samouky či studovali neformálně u šejchů 
v místních mešitách. Ačkoli jim jejich publikum zjevně přiznává náboženskou 
autoritu, nejsou považováni za náboženské učence (cuzamii'), ale bývají označo­
váni jako ducat (sg. diicija)- ti, co vyzývají ostatní, aby jednali v souladu s Bohem 
danými pravidly chování. Fenomén ducat tak představuje jistý posun v oblasti 
náboženské autority. Autorita ducat nevychází ze státem spravovaných nábožen-
ských institucí, ale z alternativního prostředí vytvořeného hnutím islámského 
obrození. 
Odborníci na nová média často hovoří o jejich potenciálu postavit se všem 
typům konvenční autority. My jsme však viděli, že Jusuf al-Qaraqawi- coby kon-
venční autorita- si své postavení nejen uchoval, ale dokonce jej prostřednictvím 
nových médií upevnil. Šejch Qaraqawibyl jedním z prvních muslimských učenců, 
který si uvědomil, že spolupráce s nejrůznějšími médii může napomoci obnovit 
vliv cuzama' v muslimských společnostech i za jejich hranicemi. Není náhodou, že 
jeden z nejpopulárnějších muslimských učenců žije ve městě Dauhá, které může 
být označeno za významné centrum mediální produkce. 
Založení televize al-Džazfra a přizvání Jusufa al-Qaraqawiho k účasti na je-
jím jediném náboženském pořadu nazvaném "Šarfa a život" znamenalo v jistém 
slova smyslu vrchol jeho kariéry. Qaraqawi tak objevil nový kanál pro svou dacwu 
a dostalo se mu příležitosti oslovit nové publikum. Neméně důležité je jeho an-
gažmá na internetu, a to jak jeho osobní stránky qaradawi.net, tak portál Isla-
mOnline. Koncept wasaffje Qaraqawimu primárně slouží k propagaci pozitivního 
obrazu islámu jako náboženství i civilizace, jinými slovy ke globální islámské misi 
(dacwa). Qaraqawiho úsilí o institucionalizaci kolektivních orgánů pro vydávání 
právních dobrozdání (jatiiwii) je spolu s jeho mediálními aktivitami součástí snah 
o vytvoření "virtuálního chalífátu", ideálu panislámského ekumenismu. 
Ačkoli se muslimským učencům (cuzamii') podařil v rámci islámského obro-
zení impozantní návrat na scénu, jejich náboženské vzdělání není jedinou cestou, 
jak dosáhnout statutu náboženské autority. Dokonce i mezi samotnými cuzamii' 
se zdají být politické kontakty a působivost na televizní obrazovce důležitější 
pro veřejné uznání než jejich odbornost. Autorita náboženského učence (ciilima) 
již není samozřejmostí. Je vystavena konkurenci laických kazatelů, intelektuálů, 
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vědců, politiků a novinářů, z nichž všichni se vyjadřují k otázce, co je islám a jak 
by měl být správně uváděn v praxi. 
Na egyptské náboženské scéně, jíž doposud dominovala rivalita oficiálního a 
politického islámu, se objevili noví hráči. Těmito novými hráči jsou charismatičtí 
kazatelé, jejichž styl bývá často srovnáván s americkými televangelisty; k islám 
se navrátivší umělci; ženy z vyšších středních tříd, jež začaly kázat a vytvořily 
novou tradici "islámských salónů11 , dnes již nedílnou součást života středních 
vrstev egyptské společnosti; či vysoce vzdělaní "nezávislí11 islamisté. 
Vyšší střední třída egyptské společnosti dala vzniknout takovému typu is-
lámské dacwy, který jim nabídne bezpečnou zbožnost, bude je dále posouvat na 
společenském žebříčku a nebude se stavět proti politické moci. Vytvořila se ali-
ance mezi novými kazateli, kajícnými umělkyněmi a zbožnými podnikateli, které 
spojila touha být zbožnými, aniž by se museli vzdát svého bohatství, vlivu, slávy 
či obchodních projektů. Kazatelé tomuto společnému projektu dodávají nábo-
ženskou legitimitu, kajícné umělkyně slávu a podnikatelé bohatství. Vzniká tak 
nová zbožnost, které nechybí ani materiální, ani morální vliv a svým stoupencům 
nezpůsobuje žádné újmy. Islamizují se tak ty segmenty egyptské společnosti, jež 
odolávaly islámskému obrození 70., 80. a 90. let, což ukazuje, že toto obrození 
je mnohem komplexnější a společensky pestřejší, než naznačuje většina odborné 
literatury. 
Kajícné umělkyně se často aktivně zapojily do dacwy, zejména mezi svými 
příbuznými a přáteli. Některé z nich se dokonce staly kazatelkami (diZCijat) a 
kázaly pro ženy ze středních a vyšších středních tříd. Některé začaly studovat 
na vzdělávacích institucích zabývajících se dacwou a několik z nich se vrátilo 
na televizní obrazovky jako moderátorky náboženských pořadů pro zahraniční 
stanice. Islámské salóny se také staly určitým druhem dacwy. Člověk, který se stal 
zbožným, se chtěl o tuto zkušenost podělit se svou rodinou, svými blízkými a 
přáteli. 
Televizní vysílání se v dnešní době stalo samozřejmou a integrální součástí 
dacwy snažící se přimět své publikum žít ctnostnější život. A je to právě spojení 
televize se zábavou, jež z ní činí atraktivní médium, nikoli zdroj znepokojení. 
Islám je tak stavěn do pozice životaschopné alternativy k obsahu dominantních 
sekulárních médií. Atraktivita nových islámských stanic vděčí za mnohé také 
tomu, že dokázaly využít různé mediální formy a žánry, jež překračují konvenční 
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hranice toho, co je považováno za islámské. Náboženské pořady v televizi pro-
dělaly obrovské změny. Už to nejsou nudné monotónní pořady, ale sofistikovaná 
zábava, jejíž spektrum sahá od diskusních pořadů přes soutěže a seriály až po 
reality show. Nové islámské satelitní televize se staly laboratoří, v níž vzniká a 
vyvíjí se nová forma islámu. Jelikož satelitní televize musejí bojovat o svůj podíl 
na trhu, směr i styl islámského diskurzu se mění. 
Veřejná sféra na Blízkém východě a jinde se díky novým technologiím rychle 
mění. V důsledku zvyšujícího se vlivu reislamizačních hnutí v muslimském světě 
a v muslimských komunitách na Západě je evidentní rostoucí islamizace veřejné 
sféry. Jejími známkami je mimo jiné zahalování žen, budování mešit, zakládání 
islámských organizací, islámské bankovnictví, islámská charita, rostoucí návštěv­
nost kázání a náboženských lekcí a běžná dostupnost náboženských produktů. 
Podobně se objevují také pokusy islamizovat kulturní sféru, jednu z bašt sekula-
rismu, a uvést umění a zábavu do souladu s náboženskými předpisy. 
Tento sociálně-kulturní islamismus se podobně jako politický islám snaží o vy-
tvoření "islámské společnosti", i když nikoli prostřednictvím ustavení islámského 
státu a islámské formy vlády, ale postupnou islamizací jednotlivců. 
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